( रह ) 


तो यह मानना ही पड़ता है कि सांसारिक विपय परस्पर-विरोधी और पझनित्य होने के कारण 
परम सत्य भौर परमार्य नहीं समझे जा सकते हैं। उनका वास्तविक तत्त्व कुछ दूसरा ही 
| जित्का हमें-अन्वंपण करना चाहिए । बुद्धि हो यह चाहती है कि हम भपने जीवन को 
यवित के भ्राधार पर उच्चतम सत्ता के श्नुरूप बनायें सौर परमार्थ को प्राप्त करें। जैसे 
च्चा सयाना होता है तो भपने बदले हुए दृष्टिकोण के झनुसार अपना जीवन बदल लेता 
[। जो खिलौने उसकी दृष्टि में सबसे अधिक मूल्यवान प्रतीत होते थे वे ही भ्रव झनन्‍्य 
यवान पदार्वों के सामने तुच्छ मालूम होते हैं । श्रवएवं जीवन का उच्चतर आदर्श के 
नुझूप पुनः संगठव करना व्यावहारिक जीवन को क्षति नहीं पहुँचाता वरन्‌ जीवन को 
गैर प्धिक उच्च. और पूर्ण बनाता है। पशु, बच्चे और श्रसम्य मनुष्य जिन, वासनाग्रों से 

९ 22 5 “रण रणांद गान लिया जाएं तोढीक ही 

है । करने को कहता है । कितु 

करता है जो जीवन में 


न 


रही-जीवन-संघ्ष में सफलता की बात | बनस्पति-जीवन, पशु-जीवन भ्रीर मनुष्य- 
गेबन के क्षेत्रों में योग्यता और सफलता के मिन्त-भिन्‍्त्र मातदंड है! मानव-जीवन में 
मे, एकता, त्याग भौर युक्तिसंगत व्यवहार का स्वार्थ, ठप, श्रहँकार भौर विपयाधता 
अपेक्षा श्रधिक मूल्य है। झौर इन सदगुणों को वेदांत के इस सिद्धांत से कि 'तभी जीव 
कहे | 'सर्व भूतो में एक ही आत्मा झोर सत्ता है, जितनी प्रेरणा मित्र सकती हैउतनी झौर 
स्त्री सिद्धांत में नहीं।” अश्रतएवं यह कहना कि व्यावहारिक जीवन पर वेदांत का बुरा 
सर पड़ता है सरासर भूल है / वेदांत जिस नैतिक और आध्यात्मिक साधनों पर जोर 
गा है, उसका लक्षण है परात्मदर्शन या ब्रह्म-साक्षात्कार अर्थात्‌ सब विपयों मे ब्रह्म की 
ता देखना । जीवन के भ्रविचारित ग्रनुभव हमें इस ज्ञाव से दूर ले जाते है, परंतु शुद्ध 
चिएर के द्वारा यह ज्ञान प्रतिष्ठित होता है । ; 

शंकराचार्य का बेदांत उपनिषदों के एकत्ववाद' का युवितसिद्ध परिणाम है। अपने 
भी.गुण-दोपों के साथ, यह मानव-चितन के इतिहास मे सबसे अधिक संगत सद्भैतवाद है। 
फंहार' जुंसा विलियम जेम्स * स्वामी;विवेकानंद के द्वारा प्रतिषादित शांकर 
- » :., चबेदांत की प्रशंसा में कहते हैं भारतबूप का वदात सप्चार के सभी 
इतवांदों का शिरोमणि है।" यह सत्य है किजो ब्लोग सांसारिक नाम-यगुणों के विपय में 
पत्ती अधूरी घारणामं की प्ुष्ठिट/के लिए दर्शन का मुंह जोहते हैं; उन्‍हें बेवांत से निराध 
ना पंढ़ेगा। आदि बौद्ध और/ जैन. दर्शनों ; की, ताईं शंकर का अरईतवाद भी उन थौढ़ 
चारवालों के लिए है जो दृढ़तापूर्वेक युवित-मार्ग का अवलंवन, कृर्ते है, चाहे वृह जिस 


रेणाम, पर ले जाए । .ऐसे इने-गिले सराहसी लोगों के.लिए ही वेदांत का इुरगंस मार्ग है 


348 विक शिया) लय को तरछ है। परंतु 
| सामान्य अनुभव को उल्तद देता है भर व्यावहारिक मूल्यों को तुच्त 02 
पापि अद्दैदवाद का भी अपना एक खास ग्राकपंण सौर झातंद है। जैसा जेम्स कहते हैं? 
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६ २६३ ) 


“पक प्रद्गितोप परत्रद्या, घौर में यह पराद ! यह एड ऐसा यामिझ दिशगद पर्स / 
जाता है जिसमें मत की संतुष्ट करने फो पश्चीम घतित ६, इसमें विछुपारी घी 
सुरक्षा का भाव निद्वित है। दम सभी पद प्रदतपाद का मधुर धंगोप गन स्ने हे । 4६६ 
अपूर्य शक्तिदायिनी प्रौर उद्धारडारिपी घकि है।।.. हे 
रामाचुजाचाय का विशिष्टद्दे त 
(१) पृष्टि-विचार 
उपनियकों में सूष्टि का जो बर्भन पाया याठा है उसे रामागुझ प्रशरण: 3 कर्म मा 
ह। उनड़ा मत है हे ग़र्यंघश्तिमात उपर पपनी मेक मर, स्वयं का 4] पे जाए 
्ट का थि प्रप्पातारू घंसार उतसन्‍न करते हैं। सरईसागे श्फ में ५९ छो। 
पुष्य का उक्त (जून (जड़) ये दोनों तत्व 2 रहवे है। धपएप! 
तत्त्व है भिसते सभी भोविक विपय उत्तन्‍्न होते हैं। इवेताइरतरोपतिय ६ में इसी 8 
तत्व की संसार का बीज या मूत्त माना यया है।* स्मृतिसुराघों में भो मही बा उडी कै 
कै। दामानूत इन सो को बियेप मदर्य देते है। पे प्रद्धि को पडा (एघरमाडि] दाग! 
सच्चा मानते हैं (जेसा सांख्यवाले मानते है)। पर्रतु सांक्य थे रामानुय डा पह सगरे२॥ 
मि (रामानुज) प्रकृति को दीपर का भेश पोर ई़र मे द्वारा संघालित माली है। परी 
तरह, जिस तरद मरीर प्रात्मा के द्वारा संचातित होता है। प्रसप को प्रधाद में जू शा। 
सुद्म प्रमिभस्त झूप में रहती है । उसी बी है थे ईएनर शोगास्‍्माएों के पूरे मेशुमार जल? 
वपिधमारमक संसार शी रघना अरते हैँ । सर्येशवितमान परमेम्यर डी इष्छा ते ग्रशिदा। 
सुक््म प्रकृति फ्रमणः तीन अ्रझार के तरवों में विभावित हो राशी है--सें क शत, पृषी । 
उमें कम: मे सोन यूध पाए बाज ६--रत्त्य, रव घोर तम। धीहेन्धीरें में वीतों वा४ 
परस्पर सम्मिसित हो जाये हैं प्रौर उसे समरत्त सपूत विषयों ही छोषति हीठी है 
औदिक समार में दृष्टियोपर होठे है।* संसार के प्रत्येक दिपय में ठीता गृह्ठी $२ 
सम्मिधण है। गढ़ सम्मिभिध-करिया कियुत्‌ करण रहनावी है । ः 
शपासुज का मत है झि सृष्ठि रास्वणिक है पौर महू जगत उतना ही सह है 46 
अड्ठ। प्रनिय ३ के थो राहय सानाकव का विधेध प्रौर पूएल वा विदा डात हैं २४ 
: संबंध में रामातुम रा रहना है कि रे बाह्य उमऊई विपयों री ३४४ 
गृव्दि कप है. वीओार नी इरते, 324 मम हि उतर बंशें & धर 
एक ही इक लिहिए है, जिसे पर रे धमाभि+ दे (डिस परदाद रवर्ग के सर्ची ध्ा्डडप हि 
ही है)। परतियदों में दिए्यों डी 434 रिदराति हूं! डो दस्योहार दिवाजश रे: 
प्रणव स्थिति डो सह) । ५ > पु 


नन्‍न्जपलत हे 
“जब फपलतिललणा की. 
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4. देबिए, अल" ४०%  प्रशन्‌ सपाम शीव्युक्क ट/पहू हो 
पातुर “मादा सु परत दिपाए साइन सु महुस्व्ण॥ वष्यापशबद हैं भा 
कईकिए बंप ए ह 5 है 

६ देडिए, इद्धदव ॥४8 पर एनायुझ घाच्य । 


( रहइ३ ) 


- रामानुण इस बात को स्वीकार करते हैं कि उपनियद्‌ (शवेताश्वतर) में ईश्वर को 

एयावी कहा गया है । इसका ये यह झय्य लगाते हैँ कि जिस झ्निर्वचनीय शब्तित के द्वारा 

पका पे सृष्टि की रचना करते हैं वह मायावी की शकित के समान अद्भुत 

है। माया का अर्थ है ईश्वर की 'विचित्रार्ध-सगंकरी' (अद्भुत विषयों 

सृष्टि करमेवाली) शक्ति | कभी-कभी माया से झघटन-घटना पटीयसी प्रकृति का भी 
प्र होता है ।१ 

सृष्टि भौर जगत्‌ भ्रममात्र है, रामानुज इस बात को स्वीकार नहीं करते । अपना 

पर सम्यंन करने के लिए वे कहते हैं कि सभी ज्ञान सत्य होता है (ययाप॑ सब धिज्ञानम्‌ ) 

न सभी सत्य है और कोई भी विपय मिथ्या नहीं है । रज्जु-सपप वाले भ्रम में भी यह 

प्प है दत है । जो तीनो तत्त्व (तेज, जल, पृथ्वी) सर्प में विद्यमान हैं वे ही 

ज्जु में भी । इसलिए जव वस्तुत्त: सत्‌ समान तत्त्व परिलक्षित होता है तब हमें रज्जु में 

प॑ की प्रतीति होती है । वहाँ भ्रसत्‌ पदार्थ की प्रतीति नहीं होती । प्रत्येक विषय के 

रे 228 सभी विषयों में वत्तमान रहते हैं, भतः उसी प्रकार से सभी भ्रमों की उत्पत्ति 
सकती है । 


मायावाद की आलोचना 


रामानुज शंकराचार्य के बहुत दिन वाद हुए । अतः उन्हें शंकर तथा उनके अनुयायियों 

गै आलोचना करने का भ्रवसर मिला है । ब्रह्मसूत्र पर रामानुज ने भाष्य लिखा है वह 
प्मानुज-भाष्य अथवा श्री भाष्य के नाम से प्रसिद्ध है। इस भाष्य में 2४ बेदांत के 
च ने प्रश्नों की विवेचना की है । शंकर के मायावाद पर 

सा मापा उन्होंने पा बात किए हैं । यद्यपि परद्ेतवाद की तरफ से उनका 
समाधान भी किया गया है, तथापि शंकर और रामानुज इन दोनो के 

एष्टिकोण अच्छी तरह समझाने में उनसे बड़ी सहायता मिलती है । यहाँ शंकर के मायावाद 
र रामानुज के मुख्य प्राक्षेप और प्रद्वेतवाद की प्रोर से उनके संक्षिप्त उत्तर दिए जाते हैं । 


से संसार की उत्पत्ति होती है, उसका झ्ाधार क्‍या है अर्थात्‌ 
धमाल! 7 यदि यह कहा जाए कि वह जीवाधभित 


'_ . बह कहाँ (किसमें) रहता ् 

१) भ्रज्ञान फा रा है कह 23922: होती है कि जीवत्व तो स्वयं अविद्या का 
पार क्या है ? कषर्य है, फिर जो कारण है वह कार्य पर कैसे निर्भर रह सकता है ४ 
दिकहा जाए कि भज्ञान ब्रह्मास्रित है तो फिर बह्म को शुद्ध ज्ञान-स्वरूप कसे कह सकते है ! 

शंकराचार्य के प्रद्वेतमत की तरफ से इसका समाधान वा हो सकता सर 0९8 है 
ववाश्वित मानने से उपर्युक्त दोप तभी लग सकता है जब भ्रज्ञान को कारण भार सहन परंग 
पका कार्य माला जाए । परंतु यदि वे दोनो एक ही वस्तु के दो न मठ पल 
गत लिए जाएँ (जैसे वुत्त और परिधि, मयवा विधण न यय केसर मोर (जैसे वृत्त सौर परिधि, अथवा विभुज 24 कम मल नह 
गा नयकलक हर श्री भाष्य, वेदांतसार 
) देखिए ब्रह्मसूत्र १४॥८१०) १।१॥रे और २॥१॥१४ १< उत्पन्न धर्म 

बेदांत-दीपिका (यहाँ गीता के अनुसार गुणों को प्रकृति से उत्पन्न धर्म माना गया है रु 


प्रकृति का तत्त्व नहीं । 


[ रह४ ) 


नही होती | यदि प्रड़ान को धद्धाविस माना जाएं को भी झोई रोज नही बरफा । ईसा 
पद्ध को साया का सापार _मानमे का घर है कि पहु मादादी को हरह थीडो ४३६ 
या भ्रम उत्तन करने को शक्ति से युउ्त हैं । परतु जिम्र तू मागारी [ शं[ूप) 8 
प्पनी माया ते ठगा नहीं जाता, उसी तस्दू बद्ध भी धरती मारा ते मभिणुत नही हीडा 
खाना याता है ड्ि प्रणाव बह को प्राष्णादित करता है ६ परंतु बडा धघ्द: 
प्रशान माना जाता है। मदि साया से यहां पर ग्रायइव पढ़ भाप है। 

भ्रज्ञान द्रह्म है रे हि प 5 
करनेयाता है उसका पग मह हु प्रा हि ब्रह्म का स्यरूप हो मष्ट हा जाता डे 3] 

इस तरह धद्ध का लोप हो जाता है 
इसके उत्तर में धंकर के पनुपारी गरते है कि पतान के दर इद़ा दा जो पारेश 
होता है उस्तके कारण प्रशानी जीय को बहा का यपाप र्रेदप नही दीयठो । रस, मे 
में प्रान्छाशित हो जाने से सूरत का देन मंदी होता । इसडा ये कह नहीं कि मु कर नो 
ही जाता है । उत्ती तरह भन्नात के सारण पक का सोष नहीं हो गा । स्वप्रष्ठाएती ६ 
प्ये यह नहीं हैं कि दाघा होने पर भो प्रकात वा प्रावरण नही हो । पंथ (नए के ४३: 
में ) शुर्य शो नहीं देख छझूता, इससे सूर्य की रदय-एकाशसा मष्ठ गही होती । 

भज्ात का स्‍्वष्य कण है ? कभी-कभी प्रडेतगरों घामा भो सत्‌ पौर प्ररह छ5 
ते दिए कं क्‍ एक इन६ 

(३) प्रवान एत्‌ से पिलन्नण, परनिएंधनीय मानते हैं + मह प्रसभय है । कयोर पेन 


जन डू है, है. हट ] आओ] हे डक 
है पा प्रध्ा्‌ ४ न्ब१ ३ 5. 5६ 


इयझे उत्तर में प्रईंसो रा कदता है कि माया (ससा प्रर्थेक भ्रम के दियए) ४१ 
कष्टा जा सझ्ता दै से प्रसत्‌ू । उसकी प्तीति होती है, इस कारप बह उस्पयूत हो ध्टूव ता 
हुमुझ की तरह प्सत्‌ नहीं मातों जा सती ( जिधकों कमी प्रतीक नदी दो. गली ।: 
दुनस्थ यह कालातर के घनुभव मे राधिय हो बाती है, प्राइम बह ४ पा मशक्ष के 
तरदू संग भी नही घरनी छा सकती (जो कची सापित सदी की मढझ़ा ) । धगी[ड! हा 7 
मा धरम को गत प्रौर धसश इस दो सामस्य डॉ टिया से शिक्षण्तव समा या है ६ #ी! 
को मतिषनीय वहन ध्र्ष हे कि हम उस किसी मासास्प डोर: मे मई रथ घर 5! 
यही जिरोध हो दोप भो मदी समता । करो डि यू का घर्ष पद पूरे व: पाए घोष धर 
का घर पुर्भत: घना है । परपु एस शोनों के बीच में तोगाी कोड भी बेघव है, २ 
बुरे प्रकाश घोर पूर्म ऋधरार हे #५ में $ 


(४) प्रद्धात घार- प्रसिशरी परपयः मारा था आंतविया हो अशाश्य भा 
कर इसे ही... #हने हैँ। परत एसी कहने का हु छ प्रते हरी रद ॥ पडा हा # 
शड़ता है ? है हाने का झधा३ + 5३ (6 पहू भाफ-कद रये मादा या ढ़? है 

र््ई 


इसझा पशर प्रदेधराइ की उध्छ के मो दि हा ई ड पहानदूवर ४८६ 
सम्जुबरे कम) से वेद बायू मे जद दा प्रभाव गाज ही बढ़ा रुप कप े 
हा प्रारम [दार् डा भार ) थी एटठा है + ३४ कई पे बारी गया डा रए धकात हि 
मद है $ 5, आ८ हु 


हैः 


( २६१ ) 


मी मात वि अरे ८६ 
१) भाव-रुप पत्ता बर्ि माया रो भावरप प्रयान भा प्रति हटा कं £7 हट 
08 ईंसे हो प्र॒ल उठता है किठय प्रदशाव से उसका सादला $ 5 मंधव है 
१ कक कर 7 
ता है ? पावएप सत्ता हा शान 4द्बाय नही ही मडइठा है 
में घदतियों रा पह रहता है हि रेनिक भीजन म हमे मो गरअु 
के तपों रा पहु रहना है हि रेनिक भीरन + ग्््‌ 
इमके विंपय में भाई 28८ ७ [केसे प्र भावभप हर 
४ पल «  ूनाटहीआभदे + पाइर 
पक 8६०० ७९ ्ः हे 820 हद कक 
ह कोई प्रदंगति नहीं है शमी प्ररार रामानुझ रू एादिपो हो एफ थे थी 3।१३ 
स्पृत्तर दिए गए हूँ । यह उत्तर-प्रस्पुत्तर पा पमलगिता प्रभी धऊ जारी है । 


(२) बहा-विचार 


प्मानुज के प्रनुयार ब्रह्म चित (जीय) पोर प्रभित्‌ (नह प्रहति) पलों हररी थे 


तू उनसे पृषर या रब मी बात हो सभा 
!। वह एकमाव उता है प्र्यात्‌ उनसे पृरद या सपर्तत प्रोर हिती दस्त हे रे 
॥ नही है । परंतु उसमे जो जोद घोर प्रति हैँ सो भी बारारिर 4१3 


हब जन 200 5 व ॥ ही दे परोड़ि पनऋझ 
है. 8, पी ४ 2 ह ०४ हज 5 हू पड़ी एशया 
पदंज हर पे > अल 5 लत डिक “5 क 


(१) दिजातीय भेद/--जैसे, गाय परोर भंग में । 
(२) सजातीय भेद--जैसे, एक गाम प्रोर दूसरी घास में । 
(२) स्वगत भेद--जैगे, गो के पुच्छ प्रोर सींग में । 


उपयु वत भेदों में प्रथम भोौर द्वितीय (विजातीय भोर छजातीय भेद) छत में नहीं 
ऐ जा सकते । क्योकि प्रह्म का विजातीय या सजातीय कोई घपर पा गहीं। परत 


में स्वग॒त भेद का होना रामानुज मानते हैं, योकि उसमें चित्‌ मोर प्रचित्‌, ये शेनों 
धएक दूसरे से भिन्न हैँ । 


ब्रह्म भनंत गुणों का भंडार है। वहू स्वज्ञ, ' सदेशवितमान प्रौर झृपाणु है। प्रतएप 
-् संगुण है, निग' ण नहीं । उपतिषदों में जो बद्य को नि णे कहा गया है उसका प्रभिप्राय 
(आओ सपुण है। यह है कि ब्रह्म में जीव के हेय॑ गुष (रामदेप भादि) नही पाया जाता' 
ई है, ब्रह्म या ईश्वर ही जगत्‌ की सूष्दि, स्थिति घोर लय परनेयास है । 
जब प्रतय होता है भ्ौर भौतिक विषय का नाश हो जाता है तब भी ग्रद्म में चित्‌ (जीय) 
प्रोर भ्रचित्‌ (भरकृति) ये दोनो तत्त्व भपनी बीजावस्था में निहित रहते है। भौतिक गिफारों 
के परिणामस्वरूप विषय बनते-बविगड़ते श्रौर बदलते रहते है परंतु उनका भाधारमत द्वग्य 
सवेदा, विमान रहता है। इसी तरह जीवों के शरीर बनते-विगड़ते रहते है परंतु उसके 
चित तत्त्व सवंदा विद्यमान रहते हैं। प्रलेयावस्था में विषयों के भ्रभाव में ब्रह्म शुद्ध चित्‌ 
(अधरीरी जीव) भौर भ्व्यवत अ्रचित्‌ ( निविययक प्रकृति ) से युक्त रहता है। इसे 
'कारण ब्रह्म कहते हैं। जब सृष्टि होती है तब ब्रह्म शरीरी.जीवी तथा भौतिक घिपयों में 
व्यक्त होता है। यह कार्य बरह्म' है। ट 


॒ 3 श्रीभाष्य १॥१॥१, 'निमु णवादाश्च परस्य ब्रह्मणो हेपगुणासम्बन्धात्‌ उपपचन्स !!' 


( रह )' 


नही होती । यदि भ्ज्ञान को ब्रह्माश्रित माना जाए तो भी कोई दोप नहीं लगता । स्पो्ि, 
ब्रह्म को माया का झाधार मानने का अय॑ है कि वह मायावी की तरह जीवों से भविद्य 
या भ्रम उत्पन्न करने की शक्ति से युक्त है । परंतु जिस तरह मायावी ( जादूयर ) स्वयं 
अपनी माया से ठगा नहीं जाता, उसी तरह ब्रह्म भी ्रपनी माया से प्रभिभूत मही होता । 
माना जाता है कि पअनज्ञान ब्रह्म को झ्राच्छादित करता है। परंतु ब्रह्म स्वप्रडग- 
(२) भल्ान बह्म का... जाता है। यदि माया से ब्रह्म पर झ्रावरण पड़ जता है तो 
नाप करनेवाला है उसका अर्थ यह हुआ कि ब्रह्म का स्वरूप ही मप्द हो जाता है पौर. 
इस तरह ब्रह्म का लोप हो जाता है। 
इसके उत्तर में शंकर के अनुयायी कहते हैं कि प्रज्ञान के द्वारा ब्रह्म का जो प्रावए 
होता है उसके कारण श्रश्ञानी जीव को ब्रह्म का यधाय॑ स्वरूप नहीं दीखता । जंसे; मे 
से भ्राच्छादित हो जाने से सूर्य का दर्शन नहीं होता । इसका प्र यह नहीं कि सूर्य का से 
हो जाता है । उसी तरह अज्ञान के कारण ब्रह्म का सोप नही हो जाता । स्वप्रकाधतार 
श्र्थ यह नहीं है कि वाघा होने पर भी प्रकाश का श्रावरण नहीं हो । झंधा (सत्र के प्रमाः 
में ) सूर्य को नहीं देख सकता, इससे यूय॑ की स्वयं-प्रकाशता नष्ट नहीं होती । 
प्रज्ञान का स्वरूप क्या है ? कभी-कभी म्रद्वेतवादी माया को के पौर पसत्‌ दोनो 
(३) प्रश्ञान सत्‌ है किलिक्षण, अनिर्वचनीय मानते हूँ । यह झसंभव है । वयोकि ध्रनुझे 
है या प्रसत्‌ यही निया कि सभी पदार्थ या तो खत होते हूँ या प्रसत्‌ ।,६० 
दो विरुद्ध कोटियों के श्रतिरिकत तीसरी कोटि नहीं हो सकती । 
इसके उत्तर में झद्वती का कहना है कि माया (तथा प्रत्येक भ्रम के विषय) को सर 
कहा जा सकता है न असत्‌ । उसकी प्रतीति होती है,इस कारण वह वंध्यापुत्र या पाकर 
कुसुम की तरह असत्‌ नहीं मानी जा सकती ( जिसकी कभी प्रतीति नहीं हो समठी || 
पुनश्च वह कालांतर के भ्नुभव से वाधित हो जाती है, भतएव वह ग्रह्म या भार्मा की 
तरद्द सत्‌ भी नही मानी जा सकती (जो कभी बाधित नही दो सकता) ) इसीलिए माया 
या भ्रम को सत्‌ झौर भ्रसत्‌ इन दो सामान्य कोटियों से विश्ञक्षण समझा जाता है । माया 
को. धनिर्वंचनीय कहने का प्र्य है कि हम उसे किसी सामान्य कोटि में नहीं रफ सरते । 
यहाँ विरोध का दोप भी नहीं लगता। क्योंकि 'सत्‌' का झर्से यहां 'पूर्णतः सत्य प्रोर प्रक्र्‌ 
वा प्रय॑ पूर्णतः प्रसत्य” है । परंतु इन दोनो के बीच में तीसरी कोटि भी संभव है, ४१ 
पूर्ण प्रकाश घर पूर्ण प्रंधकार के बीच में । ४ 2० & 


(४) प्रज्ञान साव- अद्वतवादी प्रायश्ञः माया या अविद्या को भावरुष का 
रुप फंसे हो... कहते हैं। परंतु एंसा कहने का कुछ प्र्द नही होता । झगावका हे 
सकता है ? है ज्ञान का भरभाव। तव फिर वह साव-रूप कैसे माना जा यरता है। 


इसका उत्तर प्रद्व॑ववाद की तरफ से यों दिया जाता है कि प्रगानमूचक भ्रम (्‌ है 
रज्यु-स्प श्रम) में केवल वस्तु के जश्ञान.फा मभाव. मात्र ही नहीं रहता, 2 
का भाभास (सर्प का भाव ) भी रहता है । इसो भर में माया को भाव हुये पगान द् 
मया है | * " 


( २६५ ) 


(१) भाव-रूप पतान यदि माया को भावरूप अ्ज्ञान भी मान लिया जाए तो यह 
ध नाश ऐसे हो प्रश्व उठता है कितव ग्रह्मज्मान से उसका नाश होना कैसे संभव है? 
छ़त्ता है? भावरूप सत्ता का ज्ञान के द्वारा नाश नहीं हो सकता । 

, इसके विपय में भ्रद्वेतियों का यह कहना है कि दैनिक जीवन में हमें जो रज्जु-सर्प 
दबे भ्रम हुआ करते हैं उनमें हम देखते हैं कि मिथ्या विपय (जैसे सप॑) भावरूप से प्रकट 
वा है भ्रौर पुन: यथार्थ वस्तु (जैसे रज्जु) का ज्ञान होने पर नप्ट हो जाता है। अतएवं 
हाँ कोई प्रसंगति नहीं है। इसी प्रकार रामानुज के झनुयायियों की तरफ से भी इनके 
सुत्तर दिए गए हूँ । यह उत्तर-अ्रत्युत्तर का सिलसिला भ्रमी तक जारी है । 


2 (२) ब्रह्म-विचार 
रामानुज के भनुसार ग्रह्म चित (जीव) भौर भ्चित्‌ (जड़ प्रकृति) दोनो तत्त्वों से 
क्त है। वह एफमात्त सत्ता है भ्र्थातु उससे पृथक्‌ या स्वतंत्र और किसी वस्तु की सत्ता 
है का स्वरूप नहीं है। परंतु उसमें जो जीव और प्रकृति हैं सो भी वास्तविक है। 
रामानुज का भद्वतवाद विशिष्टाइंत कहलाता है क्योकि उनके 
नुसार चित प्ोर भचित्‌ भंशों से विशिष्ठ होते हुए भी ब्रह्म एक ही है। उसकी एकता 
द-रहित नहीं है । वेदांती तीन प्रकार के भेद मानते हैं। 
(१) विजातीय भेद,--मैसे, गाय और भैस में । 
(२) सजातीय भेद--जैसे, एक गाय झोर दुसरी गाय में । ! 
. (२) स्वग॒त भेंद--जैसे, गो के पुच्छ झौर सीग में । 


उपयु वत भेदों में प्रथम झौर द्वितीय (विजातीय झौर सजातीय भेद) ब्रह्म में तही 
जे जा सकते । क्योंकि ब्रह्म का विजातीय या सजातीय कोई अपर पदार्थ नहीं। परंतु 
समें स्वगत भेद का होना रामानुज मानते हैं, क्योकि उसमें चित और अचित्‌, वे दोनो 
शव एक दूसरे से भिन्न हैं । ४ 
ब्रह्म अनंत गुणों का भंडार है। वह सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान भर कृपालू है। झतएब 
हा सगुण है, निगु'ण नहीं । उपनिपदो में जो ब्रह्म को निगु ण कहा गया है उसका पअभिपष्राय 
यह है कि ब्रह्म में जीव के हेय गुण (रागद्वेष भ्रादि) नही पाया.जाता 
हा सगुण . है है, ब्रह्म या ईश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति और लय करनेवाले है । 
व प्ज्य होता है और भोतिक विषय का नाश हो जाता है तब भी ब्रह्म में चित्‌ (जीव) 
र भचित्‌: (प्रकृति) ये दोनो तत्त्व भपती वीजावस्था में निहित रहते हैं। भौतिक विकारों 
परिणामस्वरूप विषय वनते-विगड़ते ओर बदलते रहते हैं परंतु उनका झाधारभूत ब्रब्य 
बेदा, विद्यमान रहता है। इसी तरह जीवों के शरीर बनते-विगड़ते रहते हैं परतु उसके 
वत्‌ तत्त्व सर्वदा विमान रहते हैँ। प्रलयावस्था में विपयों के भ्रमाव में ब्रह्म शुद्ध चित्‌ 
प्रशरीरी जीव) झौर अव्यवत प्रचित्‌ ( निर्विषयक प्रहुति न युक्त रहता है । इसे 
हरण ब्रह्म” कहते हैं । जब सृष्टि होती है तब ब्रह्म शरीरी,जीवों तथा भोतिक विपयो में 
प्रक्त सतह्दोताहै।यह कार्य ब्रह्म है।__  ह/878/8/87२- है। यह कार्य बहा! है। कल 
श्रीभाष्य ११४१, 'निगु णवादाश्च परस्य बह्मणो हेयगुणासम्बन्धात्‌ उपपचचन्ते 





हि 


( रषप ) 


करते हुए रामानुज ईश्वर शोर जीव के भेद पर इतना जोर देते हैं कि वे भेदवाद के समर्य॑ 
मंद, अपेद भौर से जान पड़ते हैं।* वादरायण सूत्र २।१।२२ पर उनका भाप 
भेवामेद देखने पर (कि प्रह्म शरीरी जीव से भिन्न है) यह बात शोर पुष्ठ 
जांती है। परंतु जब सूत्र '२।१।१५ पर उनका भाष्य देयते है (£ 

कारण रूप ब्रह्म से जीव-जगत्‌ अ्रनन्य है)तो यह विचार पलट जाता है। रामानूज में। 
दोनो विचार परस्पर विरोधी से जंचते हूँ । ः 

परंतु जब सूत्र २।३४२ पर उनका भाष्य पढ़ते हैं (कि जीव ब्रह्म का भंश मात है 
तब यह विरोध मिट जाता है । क्‍योंकि वहाँ रामानुज स्पष्ट कहते हैं कि जीव को ब्रद्मा रे 
अंश मानने पर परस्पर विरुद्ध प्रतीत होनेवाले श्रुतिवानयों का इस तरह तामंजस्त हूं 
जाता है किदोनो में भेद भी है गौर अभेद भी है भर्थात्‌ जिस प्रकार संपूर्ण भौर भ्रंग । 
भेंद और प्रभेद दोनो हूँ उसी प्रकार ब्रह्म श्रोर जीव में भी समझ चाहिएँ । 

श्रतएव रामानुज का यह मत प्रतीत होता है कि भिन्‍न-सिन्‍न दृष्टियों से जीव भपौ 
ईश्वर का संबंध भिन्‍न-भिन्‍्न है । ईश्वर पूर्ण झोर अंत है, जीव अपूर्ण शौर भणु है, 
दृष्टि से दोनो में भेद का संबंध है। जीव ईश्वर से अपृथक्‌ है (मौर ईश्वर जीवों का मातम] 
रूप है), इस दृष्टि से दोनो में प्रमेद, तादात्म्य या झननन्‍्यत्व $ का संबंध है। जीर बढ़ा ४ 
प्ंश है, इस दृष्टि से दोनो में भेदानेद का संबंध है। माधवाचार्य प्रपने सर्वृ्धतर्ंधरह 
कहते हैं कि रामानुज भेद, भ्रभेद प्रौर भेदाभेद ये तीनो ही मानते हैं। फाश्मीरक संदावा 
भी प्रपनी अद्वैतब्रह्मसिद्धि में (पृ० १४३, २७०) पुन;-पुनः रामानुज को भेदामेशेगाई 
कहते हैं। 

परंतु इस सिद्धांत में भी शंका है। बयोंकि रामानुज ने कई जगह भेद, प्रभ३ प्रौर 
भेदाभेद, इन तीनो का खंडन किया है ।१ इस तरह धंतिम मत.भी विचलित हो जग है | 


रामानुज में पूर्ण अभेद भौर पूर्ण भेद का घंडन,तो समझ में.भा सकता है। रथ 
भेदाभेद का वह क्यों खंडन करते है, यह्‌ शंका उदित होती ,है, क्योकि ये, तो: खरे, एए 
विचार को श्रुत्तियों से समर्थन करते दे कि भेद भौर झभेद दोनो ही «सत्य हूँ ।. जान परे 
है कि भेदाभेद का खडन करते समय रो तरह के प्रतिपक्षी उनके मन में हैं-* पे 

(१) जो यह प्रतिपादन करते हैं कि जिस प्रकार घटाकाश वल्नुतः स्वब्यायी प्रारार्ग 
से भिन्‍न नदी है (परतु सर्वव्यापी प्राकाश का उपाधि-प्रिच्छिन्तन कल्पित रूप मा है) 
उसी प्रकार जीव सर्वव्यापी ब्रह्म से वच्तुतः मिन्‍ने नदी है, परंतु ग्राद्ध का एक फर्लितो 
उपाधियुवत रूप है। श्र्यात्‌ भेद कल्पित है, भेद ही सत्य > 
(२) जो यह प्रतिपादन करते है कि जीप ब्रह्म का वारतविक परिच्छिन परिणाम है।ं 
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( २६६ ) 


प्रथत्‌ जीव पहले से नहीं था। ब्रह्म में पहले भेद नहीं था। उसके परिणाम से भेद की 
पृष्दि हुई है। , 
, “प्रथम पक्ष के विरद्ध रामानूज का यह झ्राक्षेप है कि जब उपाधि कल्पना मात्र है तब 
जीव वस्तुतः ब्रह्म है, भतएवं जीव के सभी दोप ययार्थतः ब्रह्म पर लागू हो जाते हैं । द्वितीय 
पक्ष के विदद्ध उनकी यह युक्षित है कि जय ब्रह्म वस्तुतः जीव के रूप में 
कद का परिणतहो हो जाता है तथ जीव के समस्त दोप यथार्थतः ब्रह्म ही के दोष 
हैं। इन का मिराकरण करने के लिए रामानुज इस सत का 
पतिपादन करते है कि चित्‌ भौर भ्रचित्‌ ये दोनो ब्रह्म में नित्य वत्तभान हैं और सर्वेब्यापी 
हसे भिन्न स्वरूप होते हुए भी नित्य भचिच्छेद्य रूप से ब्रह्म से संवद्ध हैं। उनका ब्रह्म. से 
ता ही संबंध है जैसा पंश का पूर्ण से, कार्य का उपादान कारण से या गुण का द्रव्य से। 
प्रमानुज का भाशय यह मालूम होता है कि जिस तरह पुर्ण कभी अंश नहीं हो सकता या 
#य कभी गुण नहीं हो सफता, उसी तरह ब्रह्म कभी जीव नहीं हो सकता। ब्रह्म नित्य 
झ है भौर उसके पंतर्गत जो जीव हूं ये नित्य जीव हैं । परंतु यदि ऐसा मान लेते हैं तो फिर 
क जीव का (या जगतु का) कारण कंसे कहा जा सकता है ? कारण का अर्थ है जिससे 
गये उत्पन्न हो। प्रायः 'कारण' से उनका अरभिप्राय नियत प्रर्देयत्तों नहीं होकर उपादान 
४० न्‍ है जीवों या भूतो का 
. (भ्र्यात्‌ यह भही कि 
हि 0 हा ही न अपने सकल अंशों के 
हित नित्य सत्त्‌ है, वह कभी भंशरूप विशिष्द जीव नही बनता भ्ौर इसलिए उनके दोपों 
(युक्त नहीं होता । 

: अंशी धौर अंश की इस उपमा से ब्रह्म जीवों के दोपों से मुक्त होते है या नहीं यह 
हना तो कठिन है। परंतु इतना स्पष्ट है कि रामानुज का ग्राक्षेप सभी भेदाभेदवाद 
'विरुद्ध (जिसका उन्होंने सूत्र ३।४२ के भाष्य में खुद समर्थन किया है) नहीं है 
ल्कि विशेष प्रकार के भेदाभेद के विरुद्ध है। उनके स्वीकृत भेदाभेद का भर्थ है "एक 
स्तु द्िखुप प्रतोयते ९ प्रकारदपावश्यितत्वात्‌ समानाधिकरणर्य 4 (अर्थात स्का ही 
स्तु दो रूपों में दिखाई देती है) वे जिन मतों का खंडन करते हैं वे ये हैं। (१) एक 
। वस्तु भ्रभवश दो रूपों में दिखाई पड़ती है भ्नौर (२ । एक ही वस्तु ययार्थंतः दो वन 
'तती है । पूर्ण और प्रंश का भेदामेद इन भर्थों में सही नहीं है। इनसे पहले जो कहा 
या' है उस भर्थ में भेदाभद रामानुज को मान्य है ( संपूर्ण अंशी होते हुए भी अपने अंशों 

भिन्न है, तथापि उसकी सत्ता प्रत्येक अंश में रहती है, परंतु फिर भी वह एक ही है, 
नेक नहीं | (नहीं तो विभाजित हो जाता और पूर्ण नहीं रहता) । 

रामानुज भेद और अभेद दोनो को सत्य मानते हैं। परंतु आधार द्रव्य के एकल्व 
उन्होंने जो प्रतिपादन किया है या अनेकत्व को जो उसपर आधित मात्रा है, उसे 
घतते हुए जान पड़ता है कि उन्होने भेद से अधिक भधेद पर ही जोर दिया है। 


देखिए, ' श्रीभाष्य १११॥१ (पृ० १५०) 
देखिए, श्रीभाष्य ११११ (प० ६४) 





( २७० -) 


उपयुं बत विचार हमें रामानुज भौर निस्याऊ (ये भी मे दाभेदवादी हैं) का भेद समझने 
में भी सहायता पहुँचा सकता है। जैसा घाटे कहुते हैं--"निम्बाक मोर रामानुज के मतों 
में बहुत समानता है। दोनो भेद और अभेद को वास्तविक मानते हैं। परंतु विम्बार 
के लिए भेद झोर प्रभेद, इन दोनो ही का एक ही महत्त्व है, ये दोनो एक ही स्तर फ् हूँ) 
परंतु रामानुज अभेद को मुख्य और भेद को गौण मानते हूं ।”' इसलिए जहाँ तिम्बारई 
का मत दृवतताद्वेत कहलाता है वहाँ रामानुज का मत विधिष्टादत कहलाता है। 


भेंद, अभेद भोर भुदामेद के संबंध में रामानुज के मत को स्पष्ट करने के लिए रुछ 
लोग उनके मत को सामान्य कोटियों से परे एक निराली कोटि में रउते हैं, जिनको दे 
“अ्रपृथक्‌ स्थिति' का नाम देते हूँ । 2 
रामानुज के झनुसार मनुष्य के शरीर भोर झांत्मा दोनो ही सत्य हैं। प्रह्म के प्रचित्‌ : 
- भ्रंश से शरीर की उत्तत्ति होती हैं। प्रात्मा की उत्पत्ति नहीं होती, बह नित्प द्ोता है। 
वह भी ईश्वर का द्वी भंश है। शरीर झौर प्रात्मा दोनों ही धंश होने 
शरीर झौर प्रात्मा के कारण सीमित होते है। भ्रतएवं प्रात्मा को उपनिषदों में जो 
सर्वेव्यापी कहा गया है उसका स्थूल भर्थ नही लेगा चाहिए! उतका 
वास्तविक तात्पर्य यह है कि प्रात्मा इतना सूक्ष्म है कि वह प्रत्येक भ्रचित्‌ या मोौतिक तत्त | 
में प्रयेश कर सकता है।* रामानुज झात्मा को स्वन्यापी नहीं. मानते। इसलिए वे उसे 
प्रणु मानते है क्योंकि यदि झात्मा को महत्‌ या अ्रणु--इन दोनो में कुछ भी नहीं माता / 
जाए तो उसे सावयव वस्तुओं की तरह मध्यम-परिणामवाला भौर प्रतएव विवाशयीब ' 
मानना पड़ेगा । पात्मा का चैतन्य झ्पाधिक नहीं प्र्धात्‌ शरीर संयोग पर भ्राषित नहीं है। 
सैतन्य आत्मा का गूण है झोर प्रत्येक भवस्था में उसमें विद्यमान रहता है। परंतु पद्वती * 
समान रामानुज ज्ञान को ग्रात्मा का स्वरूप नहीं मानते है। ज्ञान प्रात्मा का घर है। * 
आत्मा धर्मी है। सुपुप्तावस्या में भी श्रात्मा को यह ज्ञान रहता है “में हूँ। इसी पहन 
(में) शब्द के द्वारा सूचित होनेवाले पदार्थ को रामानुज 'प्रात्मा' बहते हैँ ३ मर 
झात्मा का बंधन कर्म का परिणाम है। कम के फलस्वरूप भात्मा को घरोर आर्ट. 
होता है। घरीरयुवत होने पर प्रात्मा का चैतन्य शरीर मोरइंद्ियोंसे बढ़ हो जाता, 
है। ययपि झात्मा प्रुरूप है तथापि यह शरोर के प्रत्येक भाग 
बंधन कर्ज बतन्ययुवत कर देता है। जैसे, छोटा-स्रा दीपक संपूर्ण कोठरी छों 


होता है प्रकाशित कर देता है। उस चँतन्ययुक्त शरीर को ही प्रात्मा प्रपता 
रूप मानने लगता है। झनात्म-विषय में इस प्रोत्म-्युद्धि को ही 


प्रहकार कहते है । यही प्रविद्या है ।४ 
मिशन जमा 





प्‌. देघिए ५. 5. 6006 का पा ९५०४७ (प० ३२) 





कर जए ०0 


हा 3 नष्ट द्धाओ जे हज जी के हर स्व न 


प्रदद्कार, । मूइ्मतया १ 8 । 


( २७१ ) 


कर्म और ज्ञात द्वारा भक्ति का उदय होता है जिससे मुवित मिलतो है । कर्म से 
मानुज का प्रभिप्राय है वेदोक्त कर्मकाड (भ्र्यात्‌ वर्णाश्रम के अनुसार नित्य नैमित्तिकः 
में) | इनका आजीवन कर्तेंव्य-वुद्धि से (बिना स्वर्गादि प्राप्ति की कामना से) श्राचरण 
रना चाहिए। इस तरह का निष्काम कर्म पूवंजन्माजित उन संस्कारों को दूर कर देता 
जो ज्ञान की प्राप्ति मे बाधास्वरूप होते है । इन कर्मों के विधिवत्‌ संपादन के लिए 
मीमांसा दर्शन का प्रध्ययन प्रावश्यक है। रामानुज वेदांत के सरध्ययन 
कक्ष का साधन से पहले मीमांसा का भ्रध्ययत आवश्यक समझते है। मीमांसा के 
अध्ययन तथा कर्मकांड के विधिवत्‌ भनुप्ठान के भ्रवंतर यह ज्ञान हो 
ता है कि इन कर्मों से स्थायी कल्याण या मुक्ति की प्राध्ति नही हो सकती । तब 
घक को बेदांत की श्ोर प्रवृत्ति होती है। वेदांत उसे जगत्‌ का वास्तविक तत्त्व 
तलाता है। प्रव उसे बोध होता है कि वह शरीर से भिन्‍न (आत्मा) है भौर बस्तुतः 
धर का अंश है जो उसके प्रंतर्यामी हैँ। यही ईश्वर या परमात्मा जगतु की सृष्टि, 
लेन और संहार करनेवाले हैं। तब उसे यह भी भ्रनुभव होता है कि मूक्ति केवल 
घ्ययन भ्ोर तक॑ से नहीं होती, फितु ईश्वर की करुणा से होती है । 


कोरा बेदांत का भ्रध्ययच केवल पुस्तकीय विद्या है और उससे मुक्ति नहीं मिल 
फ्रती । उपनिषदों का ठीक कहना है कि ज्ञान से मुक्ति मिलती है। परंतु यहाँ ज्ञान 
का अयं श्रुति का कोरा शब्द-ज्ञान नही है। यदिसो होता तो वेदांत 
वर-भक्ति पढ़ लेने के साथ ही लोग तुरत मुक्त हो जाते। यथारये ज्ञान ईए्वर 
॥र प्रपत्ति की ध्रुव स्मृति या निरंतर स्मरण को कहते हैं। यही ध्यान उपासना 
या भक्ति है। * ज्ञान के साधन को कत्तेंव्य कर्मो का झ्रावरण करते 
शुनिरंतर ईश्वर का ध्यान करना चाहिए। ईश्वर में पह अनन्य भक्ति ही ईश्वर में 
तत्ति प्र्थात्‌ पूर्ण आत्मसमर्पण लाती है। भक्ति और प्रपत्ति को मोक्ष का साधन माना 
ता है।* यही मुक्ति का चरम साधन है। इससे समस्त अविद्या भौर कर्मों का 
जिनके कारण शरीर की उत्पत्ति है) नाथ हो जाता है। अतएव जिस आत्मा को 
प्मात्मा का साक्षात्कार हो जाता है वह सबंदा के लिए मुक्त हो जाता हैं। वह फिर 
पर्जन्म के चक्र में नहीं पड़ता । साधक की भवित प्रपत्ति से संतुष्ट होकर ईश्वर ही उसके 
गे से बाधाशरों को हटा देते हैँ श्रीर उसे मोक्ष देते है। ' जो ईश्वर की शरण में प्रपना 
त्मसमर्पण कर देता है और उन्ही का अविरत चितन करते-करते उनमें तललीन हो 
ता है, वह भवसागर को पार कर समस्त दुःखों से मुक्त हो जाता है । 





श् 


“ग्रतो '*' *'*“ध्यानोपासनादि शब्दवाच्यं ज्ञानम्‌ ।” “वेदनम्‌ उपासन स्थात्‌ । 
“उपासनापर्यायत्वातु भक्तिशब्दस्य ।--श्रीभाष्य ११४१ 

यतीन्द्र मतदीपिका (पृ० ४०) “भवितिग्रपत्त्योरेव मोक्षसाधनत्वस्वीकारात्ु 
पत्र (पृ०३८) “भवितप्रपत्तिष्यां प्रसन्न ईश्वर एवं मोक्ष ददाति” 


फ् 


300 मल 
मे ५50 + ं न्‍ 


मम्ति के हब घ ४ अजय, ७० सपछ + परे 
फाल्डडा (ब्ह्मप्रकार) हो जाता है। उपनियदों में जो यह कहा. गया | 


कि मुक्त आत्मा बह के साथ एकाकार द्वी जाता है, उतका. यही अर्थ है ६ 





जैसा हम पहले देख चुके हैं, शंकराचार्यः के. भ्रद्वत्वाद में जीय का भेद-भाव नष्ट 
होकर उसका ब्रह्म हो जाना ही मुक्ति है। झात्मा अपने को पूर्णतः परमात्मा में तीन 
कर देता है, जिससे अंततः केवल ब्रह्म या परम तत्त्व ही रह जाता है। 

उपसंहार इस विचार से अद्वतवादी की धामिक भावना को संतोष होता है । 
फितु रामानुज जैसे संगुण ईश्वर के उपासक पं इसने ही से संतोप 

नहीं होता। भज़््त के ईरवर-प्रेम की पूर्ण संतुष्टि के लिए आत्मशुद्धि और भात्मसमर्पण 
तो आवश्यक है, परंतु आत्म-लय नही । 'नक्‍त के लिए सबसे बड़ा भानंद है ईश्वर को 
अ्रनंत महिमा का भ्रनवरत ध्यान; और इसी आनंद के उपभोग के सिए उसदा प्रपता 
अ्रस्तित्व भ्रावश्यक है। समस्त प्रकार के अज्ञान झौर बंधनों से मुक्त हो जाने पर 
मुवतात्मा पूर्ण ज्ञान झौर भवित के साथ, ब्रह्म॑ं तन का प्रसोण झानंद प्रमु्य 
करता है ।* हल 2 ! 


नव 
जन बला “४४४ 


१. “प्ार्नफाहाखया द्रग्रप्रकासता उच्चते ।/ क्रीभाष्य (पृ० >१)' 
३२ देखिए, भ्रीभाष्य, चतुर्थ प्रध्याय का चेतुपपाद। | ४ 
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हद जा0: प्लांड079 0 वाएंदवा 'चै॥राधए9॥5॥7 
(800 एणाफएक्षाए, एगणाव ) 

चार्वाक-पप्दि ( 800 0णगएव्या9 ) 
सर्व-दर्शन-संग्रह (भंडारकर रिसर्च इन्स्टीच्यूट, पुना)-- 
चार्वाक-प्रकरण 


* पड़-दर्शन-समुच्चय 


* काम-मुत्र, अध्याय १-२ 
-** पापीशा 00]0509॥9 खंड १, अध्याय ५ 


जैन-दशंन 


* तत््वार्याधिगमसूत्र (जैमिनीकृत अ्रैग रेजी अनुवाद के 


सहित प॥० एशाएड।. एफाओंजछड म्र०ए६०, 
#या३) ॥478) 


* न्यायाबदार (सतीश चद्र विद्याभूषणक्ृषत अ्रेगरेजी 


अनुवाद और भूमिका के सहित; "6 व04० 
१65६० 80029, ९०४|०१५४ ) 


* स्थादृवाद-मंजरी ( हेमचंद्र की टीका के सहित; 


चौखंबा संस्कृत सिरीज, वाराणसी). 
पडु-इर्शन-समुच्चय, गुणरत्न की टीका के ' सहित 
( #5ांबध० 50००५, (४०४७ ); मणिभद्र की 
टीका के सहित ( चौखंबा )->जैन-प्रकरण । 


» ॥6 309 890795 ( अँगरेजी श्रभुवाद, 540०7 


छ0085 07 ४० 82250 $6768) 


* द्रव्य-संग्रह ( धोपाल छत श्रेंग्रेजी प्नुवाद सहित; 


टला खक्ा।4 ऐणाओआए प्र०४४०, ४72) 


> वाह प््या त॑ उ्यायशा (0४004 एशरश्र्भाए 


07०४5) 
बौद्ध-दर्शन 


- ए3027०5 ० शा 8000॥3 (दो भागो में 


अँगरेजी अनुवाद, 582०१ फ00६ ०६ धीढ 
छण00[950$ 58765) 


» डिएवताांश।आ.. [सिछ्यार एप्रश्शबक [रण पक्षा9) 


५... छप्व॑तधींशय गा. पशाओबधणा$ (प्रंशाएथा0 


एगरशाभाए 27०5५) 


- इच्शद्या5 ० छ0१050० 0०३४ (एश०प/७ 
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जीवानंद विद्यासागर 
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केशव मिथ 


जर 


माधवाचार्य 
उबपन 


धर्म राजाध्वरोंद्र 
ब्रजेंद्रनाय शील 


गंगानाथ झा 


राषघाहृष्णन 
हरिमोहुन झा 


प्रशस्तपाद 
श्रीघर 


गंगानाप झा 


जगदीश तकल्लिंझार 
बल्लभाचाय 
सोगाक्षि भास्कर 
माधवादर्य 
मंदसात सिह 


प्रमुनार घिह 
# 0, टाबा।ला[०० 


हे 


( २७४ ) 


"+ पिपागा०5 ज 3गि।भा5 क000धांग्रा [23 
शव 0०.) बी 5 
न 4 मिडणर _ण  छालपछर7कांहरांण फिवंदा 
एंग्रा०5०छा9 (टगप्पा4 छाफनओज) , 
"०० 8 एप्य्रागा2]7प: (सेंगरेजी भनुवाद; 0८0६४ ' 
जीना #यए एजा। .0.) न] 
पं 


. न्याय-दशन 0 कील] 
४” ल्याय-दर्शन, वात्स्यायन को 'भाष्य'ं विश्यनाय डी 
वृत्ति' सहित (कलकत्ता) ०. 20072 
'** तफसंग्रह, तत्त्वदीपिफा भौर विवृत्ि सहित (कपझतता) 
** तर्क भाषा (मूल ग्रंथ, भंगरेंजी ध्रनुयाद सहित; 

0ंग्रांग 800: 5978 28००७ 20००) 
““* कारिकाबली (भाषापरिच्छेद) सिद्धांत-मुक्तावर्ती 
दिनकरी ग्रौर रामदद्दी सहित ()सामगस आइआ' 
97०55, 8077049 ) 6 मो 
** स्व-दर्शन-संग्रह, प्रध्याय ११ 
“”* न्यायकुसुमाब्जलि (मूल ग्रंथ, चोयस््रा। (०४४ 
कृत भ्रेगरेजी भनुवाद के बहित ) ._.,' 
*«* बेदांतपरिमाया, भ्रध्याय १-३ बेंकटेश्वर प्रेस, बंबरा 
">> प० ए०भंतए० इस्ंक्षाएदघ.. ० (0 #पाहंधा: 
मा॥40$ ( [.णाए्ठव॥5 )--प्रध्याय ७ ५ 
** 'न्याय-सूत्र, भाष्य भौर वात्तिक सहित (भमेंगरेजी 
भनुवाद, तताया व०एडा कै 000)... 
«०० प0ंगा ?॥0०४०0709५ खंढ ३ प्रध्याय रे * 
४“ स्याय-दर्शव, पुस्तकभंडार, पटना 
वेशे पिक-दर्शन ५ 
*** पदार्यधर्मसंप्रह (चौसम्बा, बवारत ) ' - 
* स्थायकंदसी (विजयनगरम्‌ संस्कृत प्रिरीज सैजेएस 
ऐड कंपनी, बनारस ) डिट 
*«* पदार्थधर्मसंग्रह तथा न्‍्यायकदली का प्रेंगरैजी धगुवा३ 
( लेजेरस' ऐड कंपनी बनारस ) # 
* तफमृत ( कतकता )| ध 
*** न्यायतीलावतो _ _( निर्मंपसायर, बंबई) 
« तऊंन्कोमुदी ( निर्नससागर, बंबई ) 
* सर्वद्शनसग्रह ( देंगेपिफवाला मल्‍्याय) 
»« क्रणाद के वज्लपिक गूत्र का मेंगरेगी प्रदुगार 
इंडियन प्रेक, इसादाबाइ ) | 
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ए. 0. डरधा5 
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( २७५ ) 


>०. वरपुंथा 7.086 बात &0रांका 

“** वंशेपिक दर्शन, पुस्तकभंडार, पटना 

*** भारतीय दर्शन 
सांख्य-दर्शन 

*** तत्व कोमुदी ( कलकत्ता ) 

*** सांख्य सूत्र ( अ्निरुद्ध वुत्तिसिहित, कलकत्ता ) 

*** ईश्वर कृष्ण की सांख्यकारिका का अँगरेजी अनुवाद 
(मद्रास युनिवर्सिटी ) 

““* सांख्य प्रवचन भाष्य ( चौखम्या, वनारस) 

*** सर्वंदर्शन संग्रह ( सांख्य प्रकरण ) 
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*** दर्शनपरिचय ( सांख्यवाला अ्रध्याय ) 

*** भारतीय दर्शन 


योग-दर्शन 
*** योगसूृत्र, भाष्य सहित ( कलकत्ता ) 
*** पातंजल सूत्र, भोजवृत्ति सहित ( कलकत्ता ) 
“» सर्वेदर्शन संग्रह ( योगवाला अध्याय ) 
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*** पातंजल योगदर्शन 
*** दर्शनपरिचय (योगवाला अध्याय) 
*** भारतीय दर्शन (योगवाला अध्याय ) 
*** थोगांक (मीता प्रेस, गोरखपुर) 
मीमांसा-दर्शेन 
*** मीमांसासा सूत्र (सावर भाष्य सहित) 
*** श्लोक वात्तिक 
*** जँमिनी के मीमासा सूत्र का अँगरेजी अ्रनुवाद 
(प्रयाग ) 
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पायंसारयि 
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दसतदेव उपाध्याय 
सूरममत मिमाणों 


है हा 
गयाउत्ताद उपाध्याय 
कत्पान 
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भारतीय दर्गन ( देदातवाला प्रध्याप) 
आनरत्नाकर 


» दर्नतस्वर्माकर (२ भाग) 


अद्वतवाद, 


* देदातांक (सोया््रेस, मोरखपुर)  .. 


अननन-ननननभ8६2ग#-णन. 
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रों के बिरुद् जो आक्षेप किए गए है उनका समाधान भी ब्रहा-सूत्र में किया गया है। 
शूत्न ही मे्धात का रावसे पहला क्रम-मद्ध प्रंथ है। इसी तरह मीर्मासा के लिए जैमिनी 
पाय के लिए गौतम ने, वैशे पिक के लिए काणाद से, योग के लिए पतंजलि ने सूत्र-प्रंथों 
रचना की है। कपिल सांख्य-दर्शन के प्रवत्तक माने जाते हूँ 'सांख्य-सूत्र' के रचयिता 
ल ही समझ जाते है। कितु, सांख्य-सूत्र जो भाजकल भाप्त है वह कपिल का मूल 
नहीं माना जाता है। प्राप्य ग्रंथों में ईश्वर कृष्ण की 'सांस्य कारिका' ही सांझ्य की 
प्राचीन झौर प्रामाणिक रचना समझी जाती है।__ 
“सूत्र भ्यंत संक्षिप्त, सारगभित एवं व्यापक होते थे ।' भ्रमेक विषयों को सूचित करने 
गरण इन्हें “सूत्र” कहा गया है। परंतु उनका प्र्थ सहज बोधगम्य नहीं हीता था। 
५ उनकी व्याष्या के लिए टीकाएं हुई। सूत्र-ग्रंथ की टीका को भाष्य* कहते हैं। 
भाष्यों के नामों तथा अन्य विशेषतात्रों के संबंध में श्रागे वर्णन किया 
“य्रंथों के भाष्य जाएगा। यहाँ यह उल्लेखनीय है कि कभी-कभी श्रमेक भाष्यकारों 
हे . द्वारा ध्याध्या किए जाने के कारण एक सूत्र-प्रंथ के भी भनेक 
श हुए। भाष्यकारों ने अपने-अपने भाष्यों में भ्पने-भपने मतों की पुष्टि की। उदा- 
गार्थ शंकर, रामानुज, श्रीकंठ, मध्व, वहलभ, निवार्क, बलदेव आझ्रादि भाष्यकारों 
से ब्रह्मन्सूत्र के भिन्न-भिन्न भाष्य लिखे। भाष्य-भेद के भनुसार वेदांत 
प्यों। को के पनुयाणियों को क्तग-झलग गोष्डियाँ बनीं । इस प्रकार वेदांत की 
दस्था तप श्रनेक शा्याएँ हो गई। ये शाखाएँ आजकल भी विद्यमान हैँ। 
तंत्र प्रंथ भाष्य-युग के भाष्यों की भी व्याख्याएँ लियो गई। दर्शनों के संक्षिप्त 
हे विवरण के लिए तथा उनवीी व्याख्या एवं ग्रालोचना के लिए स्वतंत्र 
भी लिखे गए ।.प्रास्तिक दर्शनों के साहित्य का यही संक्षिप्त इतिहास है । 
«,तास्तिक दर्शनों के विकास का इतिहास भी प्रायः इसी प्रकार है। कितु, उनका 
कास सूत्र-भाध्य के क्रम से नहीं हुआ' हैं। उनके विकास का विवरण यथास्थान भ्रागे 
यो जाएगा। . है 
/ मों तो भारतीय दर्शनों में सिद्धांतों की अनेक भिन्नताएँ है, फिर भी उनके अंतर्गत 
/ ' सामंजस्य भी है। सभी व्यक्ति सभी' कार्यों के योग्य नहीं होते । 
रतोय दर्शनों में. विशेषतः घामिक, दाशंनिक त्था सामाजिक विषयों के लिए योग्यता- 
धिकार कं भेद' “नुसार अधिकार भेद होता है। जितने भारतीय दर्शन है, सभी 
6 '_ मानो व्यावहारिक जीवन के लिए भिन्न-भिन्न प्रकारके साधन हैं। 
कि के भोतिकवाद से लेकर शंकर के वेदांत तक जितने दर्शन हैं, सभी योग्यता तथा 
त्रभाव के अनुसार विचारमय जीवन बिताने के लिए शिन्न-भिन्न मार्ग है। इसी कारण 
भिन्न: दर्शनों के अनुयोधियो का अनुयोयियों का अधिकार भेद निरूपित होता था। कितु इससे यह 
अल्पाक्षरम्‌ असन्दिग्धं सारवद्‌ विश्वतोमुखम्‌ । डे हर 
| अस्तोमम्‌ “अनवर्थ च सूत्र सूत्नविदों विदु: ॥ 
* सूत्रों वर्ष्षते थेन पढे: सूत्रानुसारिभिः । 
स्वपदानि च वष्येन्ते भाप्यं भाष्यविदों बिडु: ॥ 
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र॒पप्द हैं झि सभी दर्शन व्यवहार को योग्य होते थे। इसफे प्रतिसखितित भी भार: 


दर्शनों में भौर धर्वेक बातें है जिल्हें हम भारतीय संस्कृति की विशेषता बढ सरे है 


(६) भारतीय दक्षनों की विशेषताएँ 


दर्घन ही किसी देश मी सभ्यता तथा संस्कृति को गोरवान्यित करता ६ दर 
मी उत्पत्ति स्थान-विशेय के प्रच्रत्ित वियारों से होती है। प्रतः दर्शन में स्पार्न' 
विचारों फी छाप भवस्य पाई जाती है। भारतीय दर्शनों 
भारतीय दर्शनों मतभेद तो पाया जाता है, झिंतु भारतीय संस्कृति की छाप ९ 
का नेतिक तथा के कारण उनमें साम्य भो पाया जाता है। इस साम्पप्रीत्‌ 
आध्यात्मिक साम्य भारतीय दर्शनों का नैतिक तथा प्ाध्यात्मिक साम्य गह सकते ह 
भली-भाँति समझने को लिए सह मुख्य-मुस्य शह्ाणों मा विए 
ऋरण्ना परम भायर्यक हूँ। हि 
(१) भारतीय दर्शनों झा सबसे महत््वप्रूर्ण तथा मूसभूय साम्य यह है कि 
सभी पुरधा्य-साधन के लिए हैं। इसफा विधार धंशतः हम ऊपर फर चुझे है 
आरत में सभी दर्शन मानतें हैँ कि दर्शन जीपन भो लिए बहुत उपयोगी होता है 
प्रत।, जीवन के सथ्ष्य को रामसने को शिए दर्शन का परिशीए 
भारतीय दशनों तियांति प्रावश्यक है। दर्शन का उर्ेश्य केस सानसिक कौपुए 
का उद्देश्य फो नियूत्ति महीं है बल्कि शिस प्रकार मनुष्य हुसस्‍दृष्टि, मवि८ 
दृष्टि हथा पंत प्टि के गाप जीवन-यापल कर सज़े-लगों * 
शिक्षा देनौ है। मंदी फारण है कि भारत के प्ंथकार भपने-प्रपरें प्रंपों को भारंभ 
मट बता देते हैं कि उससे प्रंधों से पुरुपापे साधन में बपा सहायता मिल सन्‍सी है 
पुष्ठ पाश्यात्य निदानों! का एयत है. कि सारतीय दर्गत बंप नीवि-मार्त, च्या 
शारत है। यद गर्येधा शांतियूर्स है। भारतीए दर्शनों में व्यावहारिक | धवरप है 
विसु, हम इंगरा मिलान सीधि-शसश में मही कर मरते । भाग्तीय देशों में मुहिः 
दिपार (प॥वतमं८५) गी उप नहीं की गई है। भारतीय तरप-वितान, प्रमाग-रदिता 
हा तरं>दिशान शो पिपारों छो दस्टि से रिसी भी पारचारए दस गे से हीन मही है। 
(२) भणए्लीफ द्सेनों के स्शवह्ारिक एदेस्प ही प्रधानता बायारघदग प्रदार है 
ह , - संसार में धरने है हु. है, दिनसे रीदत सर्यंपघा ध्रधरा रस घना पुर 
आप्यागीमक धरम है। हु.ों पे ठपएए मन में सर पा प्रगाति रगी राधती है । मात 
होप से रशेंग रो बर्शावि से वियार जी उ्यति होती  । बेंगानुशून या में *-विरो४ 
उत्पत्िकीतों हैं। लिएगे भी दर्शन है सदमे दुघ-विवारण शो दिए ही विपार अ 
श उ्ति हुई है। मपुय $ इुथों या बा बारद ह--इसे शासने* 
दिल आरत के सभी दर्मत प्रयाण बरसे है। दु के। हिम हरह साग हो--इगझे हि 
सी दर्से व आसार रघा सनुस्य हैं धंदविदित राररों शय हनु घाग गपये है । 
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- मैराए्य मन की एक प्रवृत्ति है जो जीवन फो विषादमय समझती है। कुछ लोगो 
का कथन है कि भारतीय दर्शन पूरा नैराश्यवादी है। धतः व्यावहारिक जीवत पर 
उसका बड़ा वरा प्रभाव पड़ता है। कितु यह विचार सर्वंया असत्य हैं। हाँ, भारतीय 
५ दर्शन इस धर्थ में श्रवश्य मराश्यवादी है कि वह संसार की वस्तु- 
दया भारतीय स्थिति को देखकर चिंतित भौर व्यधित हो जाता है। किंतु, 
बा कि बह मधार्थतः निराश नहीं होता वरं संसार की दुःखमय परिस्थिति 
वादी है को दूर करने के लिए पूरा प्रयत्त करता है। 

सनृष्ण साधारणतः अपने उद्देगों एवं तृष्णाओों के वशीभूत हो जीवन व्यतीत करता 
है। उसके उद्गेग भज्ञान से भरे होते हैं, तथा उसकी तृप्णाएँ सहज शांत नहीं होती 
हैं। फल यह होता है कि उसकी दुःखों का भ्रंत नहीं होता है। वे भ्रधिकाधिक बढ़ते 
जाते हैं। कोई भी दर्शन इस प्रकार जीवन को सर्वेया दुःखमय बताकर निश्चित 
नही हो सका। भारतवर्ष का प्राचीन नाटक भी शायद ही दुःखांत होता था। यह 
भी भारतीय दाशंनिक विचारधारा का ही प्रभाव जाम पड़ता है। हम भ्रज्ञानवश 
जिन दुःखों का भोग करते है उनका विशद वर्णव भारतीय दर्शनों में श्रवश्य किया 
गया है। किंतु, साथ-साथ उनसे भाशा का संदेश भी मिलता है। इन विचारों का 
सारांश महात्मा बुद्ध के चार पायं-सत्यों में पाया जाता है। महात्मा बुद्ध के समस्त 
ज्ञान का निचोड़ उनके भाय॑-सत्यों में ही मिलता है। ये इस प्रकार हैं--(१) दुःख है। 
(२) दुःण फाफकारण है । (३) ड्य फा निरोध है। (४) हुग्ख-मिरोध का 
सार्ग है। इस तरह हम देखते हैँ कि भारतीय दर्शन की उत्पत्ति नैराश्य से है, 
कितु प्रंत में वह झाशा ही का मार्ग दिखलाता है। युक्तिहीन आझ्ाशावादी की अपेक्षा 
नैराश्यवाद का प्रभाव ही जीवन पर श्रधिक हिंतकर है।' एक प्रख्यात झ्मेरिकन 
भरध्यापक* कहते है कि नंतिक दृष्टि से झाशावाद नैराश्यवाद की श्रपेक्षा हेय प्रतीत 
होता है। क्योंकि नैराश्यवाद विपत्तियों से सावधान कर देता है, कितु श्राशावाद 
झूठी निर्श्चितता में सुला देता है। 


“भारतीयों में एक प्राध्यात्मिक मनोवृत्ति है जिससे वे सवेधा निराश नही होते, वरन्‌ 
जिसके कारण ' उनमें भ्राशा का संचार होता रहता है। इसे हम विलियम जेम्स 
(जाता 7०४) के शब्दों में श्रध्यात्मवाद (8.ंग्रोप्शांआ) कह सकते है। जेम्स 
साहव के भ्रनुसार अध्यात्मवाद उसे कहते हैं जो यह विश्वास दिलाता है कि जगत 
में एक शाश्वत नैतिक व्यवस्था है श्री र जिससे प्रचुर आशा मिलती रहती है । 

' हमारी जितनी भ्राकांक्षाएँ हैं उनमें नैतिक व्यवस्था की आकांक्षा भी सम्मिलित 
है। दाँते और 2 महाकवियों को नैतिक व्यवस्था के अस्तित्व में पूरा- 
संगत की पूरा विश्वास था। यही कारण है कि उनकी कविताओं में एक 
संतिक व्यवस्था अलौकिक शवित पाई जाती है जिससे पाठकों में स्पूति बढती है 
हक और उनके हृदय में श्राशा का संचार होता है। भारत के सभी 
;अनों में नतिक “व्यवस्था के प्रति विश्वास एवं श्रद्धा का भाव वत्तमान है। 
'१ विशद वर्णन के लिए पो०. राधाकृष्णन्‌ का,76ंशा ?९|॥॥॥0599 प्रथम भाग, 
“पृष्ठ ४६-५० देखिए ॥ धि दट 
#२ ७: प. एड्वाल वा 0एाशाफएणरबाए 8 गराष्क्ा क्राठःकाए- 
"र शब्डाभाआ, पु० १०६-१०७ देखिए। (५ /. ५ हा 
है 
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एप्ट है कि सभी दर्शन व्यवहार को योग्य होते थें। इसके झविरिर्त भी भार 
दर्गनों में भौर घनेक बातें है जिन्हें हुम भारतीय संस्कृति फी, विशेषता गद सस्से हैं 


(६) भारतीय दर्शनों की विशेषताएँ 


दर्शन ही शिसी देश ये सभ्मता तथा संस्कृति को गौरवास्वित करता है। दर्श 
गयी उत्तति रपान-विशेष के प्रचलित वियारों हें होती है। भतः दर्धन में स्पानी 
विचारों की छाप भवश्य पाई जाती है। भारतीय दर्भनों 
भारतोय दशनों मतभेद सो पाया जाता है, शिसु भारतीय संसक्रति की छाप रह 
का मंतिझ सया मे कारण उनमें साम्य भी पाया जाता हूँ। एस साम्य कोह 
झाध्यात्मिक साम्य भारतीय दर्शनों का गेंतिक तथा प्राध्यात्मिक साम्य फह सगे हूँ 
भती-भाति समझने के लिए इसके मुस्य-मुण्य सक्षघोंगा जिया 
करता परम प्ावश्ययः है। * > 
(१) भारतीय दर्शनों झा सबसे महत्वपूर्ण तथा मूपमूस साम्य मह है हि 
सभी पुरवार्थेन्मापन मो लिए है। इसप्य वियार भंशत: हम ऊपर कर घुए है 
भारत मो राभो दर्शन मानते हूँ हि दर्शन जीवन को लिए बहुढ उपयोगी होता है 
झठ+ जोषग में सध्य को रामशने के लिए दर्शन भा परिभौत 
भ्रारतीप दर्गंसों निर्यात भ्रायरपक है। दर्शन या उद्देश्य मेबल सामसिर बौवृह 
का उद्देश्य की वियृत्ति मी है बल्कि दिस प्रगार मनुष्य प्रदुप्टि, भविय 
दृष्टि हपा प्रंसूँ प्टि के गाय जीपत-यापत फेर सरें--दगी ४ 
शिक्षा देनी हैं। यद्ी मगरण है हि भारत के ध्रपकार शपये-मपे द्रथों जो भारंग । 
यहू बता देते हूँ कि उससे प्रंपों से पुरुपार्थ साधन में बंप सहायता गिय सर्यी है 
बुछ पाश्याहर पि्रानों ' दो कप है. हि शारतीय दर्गंन शेंदत नीति-शारग, धर्म 
शीरत है। यह गारपा भातिपू्ष हैं। भारतीय दर्गेतों में स्थावद्रारिए 4! चपष्प है 
किशु, एप दइगठा सिखाने सीति-झारत से मढ़ीं कए सरभे। भारतीय दर्शनों में युरित 
रिपाई (वइणांट) ] मी उप्रेशा सो की गई है। भारतीय राश्य-वकिगान, अमाथ-दिश!! 
गधा हर विश के पिपारों को दुष्टि से विसी भी पारमारप दर्ग ने से हीते ४! है । 
(२) भारतीए दसेगों के प्याद्ारिक वहेश्द री प्रषानता वा कारण इस प्रकार 
5 गसार में परनेक एथ है, मिलते फ्ीरव सं वा प्ंधवार सर रना रहुव 
भाध्या?िमश घहं+ है। दु्यों के जयर् गत में सरे या धाति यती रहती है । सातेरिर 
होव से दंग को भर्मारि से पिधार हो उंडाति होगी है। मेधनु पुल था में द-विशेई 
जस्पत्ति होतों है। दिफने भी दर्ग न हैं गरमें हु धर्नददारध जो गिए ही विधार ह 
हु उत्ति हुईं है । मदूप्य है डुथो वा कया बाएज टै--दसे शगने है 
लिन भारत के शी दल प्ररान कपपे है। एु.धो का रिए साफ शोश हो--दागरे | 
शशी दर्सत गंयर हपा पाए हे भतनिहित तरगी रा ऋगुश यात करते है । 











“4 वछतर+ हा वह सा फिंेण जूक पृष्ठ ६ जापा भडलह शा & (76: 
विकदक ली (एस्दप कफ जबत/ 09, पृष्ठ १४ देखिए ), | 


॥॥ 


(,६ ) 


नैराश्य मन की एक प्रवृत्ति है जो जीवन फो विपादमय समज्ञतो है। कुछ लोगों 
का कथन है कि भारतीय दर्शन पूरा नैराश्यवादी है। घतः व्यावहारिक जीवन पर 
उसका बड़ा बुरा प्रभाव पड़ता है। किंतु यह विचार सर्वधा असत्य है। हाँ, भारतीय 
हा दर्शन इस भर्थ में श्रवश्य नेराश्यवादी है कि वह संसार की बस्तु- 
बषा भारतीय स्थिति को देखकर चिंतित भौर व्यथित हो जाता है। कितु, 
आदी हरि पप- बहु यघाय्यतः निराश नहीं होता बरं संसार की दुःखमय परिस्थिति 
वादी है को दूर करने के लिए पूरा प्रयत्त करता है। 

मनुष्य साधारणतः अपने उद्देंगों एवं तृप्णाओरों के वशीभूत हो जीवन व्यतीत करता 
है। उसके उद्वेग भ्शाव से भरे होते हैं, तथा उसकी त्प्णाएँ सहज शांत नहीं होती 
हैं। फल यह होता है कि उसके दुःखों फा अंत नहीं होता है। थे भ्रधिकाधिक बढ़ते 
जाते हैं। कोई भी दर्शन इस प्रकार जीवन को सर्वथा दुःखमय बताकर निश्चित 
नहीं हो सका। भारतवर्प व प्राचीन नाटक भी शायद ही दुःखांत होता था। यह 
भी भारतीय दाशेनिक विचारधारा का ही प्रभाव जान पड़ता है। हम प्रज्ञानवश 
जिन दुःखों का भोग करते हैं उतका विशद वर्णन भारतीय दर्शनों में भ्रवश्य किया 
गया है। कितु, साथ-साथ उनसे भाशा का संदेश भी मिलता है। इन विचारों का 
सारांश महात्मा बुद्ध के चार भाये-सत्यों में पाया जाता है। महात्मा बुद्ध के समस्त 
ज्ञान का निचोड़ उनके भार्य-सत्यों में ही मिलता है। ये इस प्रकार हैं--(१) बुः्ख है। 
(२) बुः्य फाफारण है 4 (३) #28 फा निरोध है। (४) एुःय-मिरोध का 
मार्य है। इस तरह हम देखते हैँ कि भारतीय दर्शन की उत्पत्ति नैराश्य से है, 
कितु अंत में वह झाशा, ही का मार्ग दिखलाता है। युव्तिहीन झ्राशावादी की भ्रपेक्षा 
नैराश्यवाद का प्रभाव हो जीवन पर भ्रधिक हितकर है।' एक प्रख्यात श्रमेरिकत 
भ्रध्यापक* कहते हैं कि नतिक दृष्टि से श्राशावाद नैराश्यवाद की भ्रपेक्षा हेय प्रतीत 
होता है। क्योकि नैराश्यवाद विपत्तियों से सावधान कर देता है, कितु प्राशावाद 
झूठी निर्रिचतता में सुला देता है। 


भारतीयों में एक श्राध्यात्मिक मनोवृत्ति है जिससे वे सर्वधा निराश नही होते, वरन्‌ 
जिसके कारण उनमें आशा का संचार होता रहता है।' इसे हम विलियंम जेम्स 
(श्ञशा। 3708) के शब्दों में प्रध्यात्मवाद (39740थ5य) कह सकते हैं। जेम्स 
साहब के भ्रनुसार भ्रध्यात्मवाद उसे कहते हैं जो यह विश्वास दिलाता है कि जगत्त 
में एक शाश्वत नैतिक.व्यवस्था है श्रौर जिससे प्रचुर भाशा मिलती रहती है ।* 
हमारी जितनी भाकांक्षाएँ हूँ उनमें नैतिक व्यवस्था की श्राकांक्षा भी सम्मिलित 
है। दाँते और 23 की ३० ४2 च्यवस्था के अस्तित्व में पूरा- 
जगत की पूरा विश्वास था। यही कारण है कि उनकी कविताओं में एक 
। संतिक व्यवस्था अलौकिक शक्ति पाई जाती है जिससे पाठकों में स्फूति बढती है 
; _. . .. शोर उनके हृदय में श्राशा का संचार होता है। भारत के सभी 
[गनों में नैतिक व्यवस्था के प्रति विश्वास एवं श्रद्धा का भाव वत्तंमान है। 
१ विशद वर्णद के लिए प्रो० राधाकृष्णन का 00 ०5.७४ प्रथम भाग, 
> - पृष्ठ ४६-५० देखिए । खाक 
४ र (. प्र. एब्तग गा एणचाएणबाए #गाल्पण्का संजी080णाए- 
"रे शिक्डाबहआ, पु० १०६-१०७ देखिएा ' 7 / 
] 
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चार्याक् वो भौतिकदाद ही इसका एरुूमात प्रपवार है। कार्याक मे भतिरिस्त प्रौर 
जिसने भारतीय दर्सन ्र--चाहे में थंद्िफ हो। या धर्येद्िक, ईश्वस्थादी- हों था 
अनीश्यरमादी--भद्धा एबं बिश्दास की भावना से धातप्रोष्त है कं यक 

यह नेठिक न्यपस्थां सार्भभोम है। यही बिश्म छो श्युंयता श्रोर धर्म गा मूव 
है। यही देषताप्रों में, ग्रह-नधवों में सपा प्रस्पास्य बरतुपों में बर्तमान है। बडि, 
झात में भी इगक प्रति घोगों फ्री था बी। ऋग्वेद फी ऋषाएं इसे प्रभादित श्री 
है। इस अतंभ्य नैतिक ब्ववल्पा को ऋग्वेद में कद! गहये हैं। बैदिक शाल शे 
याद मीगासा में इसे पपूर्न” गठते हैं। इस्तेमान जोवन के कमों का उपणोग प्रसयर्तो 
जीवन में भू झे दारा हो स्पा णा साता है। व्याप-शेपिक में इसे सदष्ट 
बहतें है, गरोक्ति यह दृष्टियोबर सही होता। इसका अशाय परणाधु्ों पर भी पढेण 

मत्तुमों का उत्ादग तथा पदनाशों मा उपफ्म इसो हे भगुमार 
ऋत, भ्रपूरद, धरध्ट होता है। मही मंतिक स्पदरया झागे झादझर शमंवार रहणाती 
तवाकम है। शर्मबाद शो श्राय:ः भारत के सभी दर्शन सामते हैँ। कमर 
को पगुसार उत्कपे, धर्षात्‌ झूगों फे धर्म समा प्रधर्म सरंगों 

सुरक्षित सात हैँ। इसके भतुसार हसन्यथाशा शंख पहलायुपरम/ गहाँ 
होगा।  पधर्यात्‌ हिए हुए गर्म शा फल माप्ट महीं होता भौर बिका किए हुए समे 
या कल मही मिलता। हमारे कर्सों के फप गा भी कभी खाश सही द्वोता झौर 
हमादे शीवस भी बदताएं हमारे प्रतीत क्यों झे ध्रमृसार ही दोती है। गे सपा 
पदौद्ध भी कर्मवाद शो मानते है। 

फर्म गरूद भी दो प्र ह। एफ मे कर्म हो नियम भा बो् होता है। दूसई प्र्ष 
में गर्म री जो शगित उत्मप्त होतीं है; उत्का मोप होता | एसी शरित् बे रा ४ 
अरमपल उत्पत् होते हैं। दूसरे धर्ष हे धदुगार दम हो सोने भेद है-(१) शत! 
शर्म, (५) प्रारम्ध इसे कपा (३) शंदीवमाल रूव। (१) समिद बमे उसे अ्ध* 
शत को बढ़ हैं जो झतीश कर्मों में उारप्त होसों है, तियु शिसझे फर्जी भय 
ऋाग्म नहीं हुपता रहता। (२) आरस्य अर्म भी पुर णीवन में दी दान होता हैं. 
वियु उगझ पलों का प्रारभ इस जीयन में ही अुश खाता है। वर्णगान शरीर हर्षा 
घर आपरति प्रादि प्रारुध श्से के पल 7ै।. (३) साीदमात दा वियमाण कम 
उसे परत हैँ सिंगर सदर द्खेगाव सीडग में होता । 

देगमाई को प्रशिश दार्मनिश हेयर दशदण (दांत प्रशोधतितह) परे 
(पद्माड्रॉठग) ही परिषाया शत हुए दर टै--सनुप्प को रच्छ वा बुर कर्मों जर 
कह गांड गडों होता! हेंदे विधान मे दिशारा भा माम ही धर्म ह॥९ दस हर हे 
दिद्ाग हें शरद ही अमन शा बोददर्म समीशरर्शरी होते हुए भी पु 
कड़े ४॥ बाजार हैं। १ 

आर में मैंजिश पररशण हैं 87 विश्यात होने मे ही शोगी में प्राोका ग९ 
सपघर होगे है। हेगो शारात्र में चोद पाते को हो गधपा 


हैक स्ददाचा 2 कह 

हा शी अधपदपईत सगाहएओं है? जारपबशी घारदे दसंदाद अत #. 

नव दुश्यो थे प्रनने दवप्ती जोर हे बरेकर्मों डा करिचाम गा! 
है हब इसपान प्रौदत के गुश्मोंये परने माकिएर व 3] 8] 
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सुधमभय बनाने की भाशा रखते है। मनुष्य जीवन में इच्छा की स्वतंत्रता तथा 
पुरुषकार दोनो ही संभव हैँ। इससे यह स्पप्ट है कि फर्मंधाद का अर्थ भाग्यपाद 
था मियतिवाद नहीं है।१ 

.... पूर्व-जन्मकृत कम की पुंजोभूत शक्तित का नाम ही देव हैं। इस जीवन के 
प्रवले प्रयत्नों के द्वारा उसपर विजय प्राप्त की जा सकती है। जैसे--जीवन के 
बद्धमूल अभ्यासों को नवीन प्रवलतर भ्रभ्यासों को द्वारा दबाया जा सकता है। 


(४) भारतोय दर्शनों रंग एन और सामान्य धर्म है जिसका कर्मवाद को साथ 
गहरा संबंध है। इसके झनुसार संसार मानों एक रंगमंच हे जिसमें मनुप्य को कर्म 
करने का शझ्रवसर मिलता है। जिस तरह रंगमंच पर भाटक के 
संसार मानों एक पात्त सज-धजकर पाते हूँ शौर पात्त-भेद के भनुसार नाट्य करते 
रंगमंच है है, उस्ती सरह मनुष्य इस संसार के रंगमंच पर शरीर, इंद्रिय 
आदि उपकरणों से सज्जित होकर श्राता हैँ तया योग्यतानुसार 
अपना कर्म करता है। मनुष्य से झाशा फी जाती है कि वह श्रपना कर्म नैतिक 
ढंग से करे जिससे उसका वत्तेमान तथा भविष्य सुखमय हो। शरीर, ज्ञानेंद्रिय, बाह्य 
परिस्थिति भ्रादि विषय ईएवर से अथवा प्रकृति से तो मिलते हैं, किंतु उनकी 
प्राप्ति पूर्वाजित फर्म को झनुसार ही होती है। 


| (५) भारतीय दर्शनों को एक समानता यह भी है कि वे झशान को बंधन 
का कारण मानते हैं। श्रर्यात्‌ तत्त्वज्ञान के प्रभाव से ही शरीर-बंधन होता है भौर 
॥ दुःखों की उत्पत्ति होती है। इनसे मुक्ति तभी मिल सकती है 
।श्रज्ञान बंधन का जब संसार तथा श्रात्मा का तत्त्वज्ञान: प्राप्त हो। पुवः पुनः जन्म 
।फारण है। झ्रतः ग्रहण करना तथा जीवन के दुःखों को सहना ही मनुष्यों'के लिए 
“तत््वज्ञान से ही बंधन है। पुनर्जेन्म की संभावना का नाश मोक्ष से ही हो सकता है। 
#मुक्तति भाप्त हो जैन-मत, बौद्ध-मत, सांज्य तथा अ्रद्वत वेदांत के अनुसार मोक्ष 
| प्रकती है की प्राप्ति जीवन के रहते भी हो सकती है। श्रर्थात्‌ यथार्थ सुख 
जीवन-काल में भी प्राप्त हो सकता है। 


बंधन से सोक्ष पाने की जो शिक्षा दी गई है,उसका तात्पर्य यह नही कि हम 
सार से पराडमुख होकर केवल परलोकर्नचता में लगे रहें। बरन्‌ इसका तात्पर्य 
भह है कि हम कंवल इहलोक ,तथा इहकाल को ही महत्त्व न दें.। भ्रपनी दृष्टि 
गे केवल इस लोक में सीमित न रखें और अदूरदर्शिता से बचें। 


६ भनुष्य के दुःखों-का मूल कारण भज्ञान है। भत्ते दुःखों को दर करने के लिए 


तान की प्राप्ति परमावश्यक है। इसंसे यह नहीं समझना चाहिए कि भारतीय 
परशंनिकों के अनुसार दुःखों को दूर करने के लिए केवल तत््वज्ञांन काफी है। 
त्त्विज्ञान को स्थायी तथा।सफल बनाने के लिए दो तरह को अभ्यासों की श्रावश्यकता 


विशद विवेचना के लिए योगवाशिष्ठ रामायण, द्वितीय प्रकरण, चतुर्थ एवं नवमसर्ग 
# देखिए। महाभारत (शांतिपवं) में भीष्म कहते है--'पौरुषं हि परं मन्‍्ये दैव॑ं 

निश्चित्य मुछाते' (में पुरुषकार को ही प्रधान मात्रता हूँ; केवल देव पर तिर्भर 
४. रहनेवाला निल्किय बन जाता है) | 'भगवदूगीता (१८॥१४) में कर्म की सफलता 

फेलिए चैप्ठा एवं देव,दोनो की श्रावश्यकता बंतलाई गई।है4. ,;: ४, ४: 
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॥ (१) निदिष्यासन भर्थात्‌ स्वीशल सिल्ञांतों फो शमबरत खितन शपा । 
प्रात्मन्ंयम । 
(६) जीवन मे प्रादर्भ को प्राप्त करने के लिए एकप्र चित्तत पा श्थाग ई 
इतनी प्रधिक घायग्यरता है झि भारतीय दर्शन में इसके वि 
परतान को दर एक बड़ी पद्धति शा थिकाय हुपा है। इस पति एम 5 
करने के सिए पर्षत पोग दर्शन में मिलता है। बौद्ध, जैन, सांदय, घेरांत, 
मिदिध्यासन न्वापन्चशेपितः दर्शनों में भी इसाग वर्घन पिमोन्‍्स-रिसी हप 
भापश्यर है दादा जाता है। केपत साबिसः मुक्त मो द्वार छो दाभसिक विदाई 
रथाएित होते हैं, थे स्थायी महीं ढोतें। गा प्रभाग हादि 
होता है। भतः ढोरे तत्वशान में ही भशान का नास नही होश 
झांत संस्फात्यश दैतिफक जीदन बिताने को कारण हमारा प्रशान पौर भ्रउगृं० हैं 
जाता £। इसलिए हमारे विघार, बघते सपा सम, धान पर रंग में रँग जाते है 
फल यह होता हैं कि बियार, मसने सभा करे से पुष्ट होगे फो शरण प्रगान प्री 
भी दृडतर होता जाता है। ऐसे प्रझस प्रशान गा विसकरम करने में लिए सष्परा 
पा विरंगर भ्रनुशीलन पावश्यफ है। जिस प्रफाद विरंगर गसारिफ भ्रपंपो में संग 
बहने मे मिस्या शाग या मुसंस्तार की प्ृष्टि होती है, उसी प्रद्ार दिपरीश दिशा 
दपरगतीन वितन एवं भम्याम में द्वारा ही उनका क्षाप शपा मंद हो गाता है 
अत: काग वी परिषाज़ों को लिए शांत भो शरीर, सन धौर बन के हारा ४ 
में उतारने की साघता निरंतर करते गहने री भरॉवश्याता ह। साधना मे. 
हे हो प्रशाव का गाश ही हो सरता है, ने तण्वशान के प्रति हमाशा दिया 
ही जम शर्गां है। 

७) शिद्धोगों रा पे एराप्रधित मे मगत गरने हो विश हूषा उ्के भ्रीषण 
शरितार्थ ऋरने को लिए भामगंएग भी प्रापपप्ग है। सीश्टिग (9८405) 
मधन है शि शाव हो में है। (शाप ॥ ४॥०७:४३८) | दिए उससे छू है 
को शगहे म्राधेद दा। उस प्रदुपरादियोँ जा शा था कि गशशहान ब्राध" | 

* ही पर्दे शरी होता है। हमारे कम रदब्राशद ह्रमिंक' नही है! 
अझष्म्ंफप्प मे उतरी उध्यति बहुषा बागदाएी हपा सोच प्ररतियोँ मे 
दापशाों था होती है। घर: आधार गुशार्धी हएा गौच प्रताशियों णी 
विशेष विपशग हीं हो लदहद हमारे हर्म बृर्घीरा जैकिश वा धार 

सही को गशरे) दरग दिधाए को चार्जाश मो भरविग्शितति घोर 

ऋार्णीय इरैंव भाएप है। हीझ हों का है वि 

* आ्य्शाषि धर मच में प्रशक्ति: । 

काशशदएयें व व पे निद लि, व“ रुकी, ६, पा 
कफ तरिक हाहयों डो शिष्य-शाय के बावनाथों हंदा इश्क) हो॥े 
टोपी है। पर्स देशभर कोर के रा शाम कथा गगण हमारे गिद्धश्षी वे ऋट 
डे शोले। बारीद दाजेविरोें मे सधप्य शी कागताधी मोर का दिए 
हद में बरचेंद हिएा है रित्रु एशी में रहे शदा देच को ह़ीचदड शादाहैं) मायाएँ 
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एरे कर्म राग-द्वेप से ही उत्पन्न होते है। हमारे ज्ञानेंद्रिय! तथा कर्मेंद्रिय* राग- 
' को प्रनुसार ही कार्य करते हैं। इन प्रवृत्तियों के अनुसार बराबर कार्य करते 
ने से ये श्रौर तीम्र हो जाते है। संसार संबंधी मिथ्याज्ञान का तथा राय-द्वेप 
ही प्रवृत्तियों का, लाश तत्वज्ञान से ही हो सकता है। तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के 
द ही इंद्रियों को पुराने अभ्यास दूर हो सकते तथा उनका विवेकन्मार्ग पर चलना 
उव हो सकता है। यह सही है कि इंद्रियों का विवेक-मार्ग पर चलना नितांत 
ठेन है, कितु यह परम वांछनीय है। इसको लिए अखंड अभ्यास तथा सदाचार 
: आवश्यकता है। भतः भारतीय दार्शनिक श्रभ्यास को श्रत्यधिक महत्त्व देते है। 
चित दिशा में भ्रखंड प्रयत्त करना ही 'अभ्यास' है। 


मन, रागनद्वेप, ज्ञानेंद्रियों तथा कर्मेंद्रियों का नियंत्रण ही भात्म-संयम कहलाता है। 
त्म-्संयम का प्रर्थ इंद्रियों की वृत्तियों का केवल मिरोध करना ही नहीं है, परंतु 
नकी कुप्रवृत्तियों का दमन कर उन्हें वियेक के सार्ग पर चलाना है। 


कुछ लोग कहते हैं कि भारतीय दर्शन ग्रात्म-निग्रह तथा संस्यास ही सिखलाता 
झोर भनुप्य की स्वाभाविक प्रवृत्तियों का उच्छेद आवश्यक 'समझता है। कितु 
हू दोषारोपण युक्ति-सम्मत नहीं है। उपनिपदु-युग को समय से ही भारतीय दार्शनिक 
हू मानते झा रहे हूँ कि यद्यपि मनृप्य जीवन में आत्मा ही सर्वश्रेष्ठ हैं तथापि 
नुध्य का अस्तित्व शरीर, प्राण, मन झादि पर भी निर्भर करता है। छांदोग्य 
पनिषद्‌* में हम पाते हैं कि श्वेत्केतु नामक एक शिष्य को पंद्रह दिन बिना अ्रन्न 
रखकर गुरु ने समझाया कि शरीर की पुष्टि पर मन की श्ियाएँ भी निर्भर हैँ। 
प्त; ब्रह्मलाभ करने के लिए भी शरीर, इंद्रिय, प्राण आदि की पुष्टि के लिए 
पर्यता बी जाती है-- श्राष्यायन्तु ममाड्भानि वाक्‌ प्राणए्चक्षु: श्रोत्रम्‌ अथो चलम्‌ 
न्द्रियाणि च॒ सर्वाणि४।” वे यह नहीं कहते थे कि हमारी भ्रवृत्तियों का नाश हो 
एएं, बरं वे उनके सुधार की शिक्षा देते थे जिसमें हम धामिक विचारों का 
नुशीलन कर सकें। प्रवृत्तियों को बुरे मार्ग से हटाने के साथ-साथ अच्छे कर्म करने 
भे भी निर्देश रहता था। ऐसा निर्देश हमें योग जैसे कट्टरपंथी मत में भी मिलता 
3५ योए दर्शन में, णोणऐगं, के सप्ण के णिण/ सब, लिएण! दोको कम प्यप्देण है) 
से तो निवृत्तिमूलक हैं ही, साथ-साथ नियमों को पालन का भी निर्देश है। यम 
हच , हैं--(१) हिंसा नहीं करनी चाहिए।-(२) झूठ नहीं बोलना चाहिए। 
9) चोरी नहीं करनी चाहिए। (४) काम-वासना में नहीं पड़ना चाहिए। 
४५) लोभ नहीं करना चाहिए। इन पाँच यमों के 'नाम अहिंसा, सत्य, अ्रस्तेय, 
रहावर्य तथा अपरिग्रह है। कितु इनके साथ-साथ नियमों के पालन का भी निर्देश 
। शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय तथा ईश्वर-प्रणिधान थे पाँच नियम हैं। ये फेक्‍ल 
यर्शशन में ही नहीं, वर भ्रन्यान्य आस्तिक दर्शनों, बौद्ध एवं जन मतों में भी 
? जाते हैं। भन्य दर्शनों में भी सैत्री, करुणा तथा मुदिता (प्रसन्नता) के अनुशीलन 


हे ज्ानेंद्रिय--चक्ष , खचा, नासिका, जिछ्ला तथा कर्ण। 
कर्मेद्रिय--मुख, हस्त, पाद, पायु, तथा उपस्थ॥। «-* डर 


छांदोग्य, ६. ,६. १. ; 
: छां० १. १. १- 9 5६ 3) कु 





( १२ ) की 


है। (१) निदिध्यासन अर्थात्‌ स्वीकृत सिद्धांतों का अमवरत चितत तथा (३ 
ग्रात्म-संयम । ५ 
(६) जीवन के आदर्श को प्राप्त करने के लिए एकाग्र चितन तथा, ध्यान मे 
इतनी अश्रधिक -आवश्यकता है कि भारतीय दर्शन में इनकी तिए 
अशान को दूर एक बड़ी पद्धति ,का विकास हुझा है। इस पद्धति का, किस्तृः 
फरने के लिए वर्णन योग दर्शन में मिलता है। . बौद्ध, जैन, सांख्य, वबेदात, तय 
सिदिध्यासन न्याय-वैशेषिक दर्शनों में भी इसका वर्णन किसी-स-किसी रूप 
आवश्यक है पाया जाता है। केवल ताकिक युक्षित के द्वारा जो दार्शनिक सिद्ां! 
स्थापित होते हैं, वे स्थायी नहीं होते। उसका प्रभाव क्षत्रित 
] होता है। श्रतः कोरे तत्त्वज्ञान से ही अज्ञाव का नाश नहीं होता 
भ्रांत संस्कारवश' दैनिक 'जीवन बिताने के कारण हेमारा अज्ञान झौर बद्धमूल €्ूं 
जाता है। इसलिए हमारे विचार, वचन तथा कर्म, भज्ञाने के रंग में रंग जातें हूँ 
फल यह होता है कि, विचार, वचन तथा कर्म से 'पुप्ट होने फे कारण भ्शान भर 
भी दुढ़तर होता जाता है। ऐसे प्रथल अ्रज्ञान का निराकरण करने के लिए तत्त्वज्ञाः 
का निरंतर झनुशीलन श्रावश्यक्न है। जिस प्रकार निरंतर सांसारिक भप्रपंचों में संलग 
रहने से मिथ्या ज्ञान या मुसंस्कार की पुष्टि होती है, उसी प्रकार विपरीत " 
दीर्धकालीन चितन' एवं श्रभ्यास के द्वारा ही उनका क्षय तथा, नाश* हो सकता है 
अतः ज्ञान की परिपत्रवत्ता के लिए ज्ञान को शरीर, मत शौर वचन के द्वारा जूँ 
में उतारनें की साधना निरंतर करते रहने की भावश्यकता है। साधना ' के 
न तो भ्रज्ञात, फा नाश ही हो सकता है, न तत्त्वज्ञान के प्रति हमारा ' 
ही जम सकता है। प 
(७) सिद्धांतों का एकाग्रचित्त से मनन करने को लिए तथा उन्हें जीवन 
घरिताथ॑ करने के लिए प्रात्मसंयम की आवश्यकता है। सोक्रेदिस (5002(०$) 
कथन है कि ज्ञान ही धर्म है। (४४:776 5 ।0%0८08०) । फितु उनके श्रनुयाणिती 
का उनसे मतभेद था। उनके झनुयापियों का कथन था कि तत्त्वजञान प्राप्त होने || 
ही. धर्म नहीं होता है। हमारे कर्म स्वभावत: धामिक नहीं होते: 
झात्म-संग्रम से उनकी उत्पत्ति  बहुधा वासनाओं तथा नीच प्रवृत्तियों 'के का 
धासताभों का होती है। अतः जबतक तृप्णाय्रों तथा नीच प्रवृत्तियों का ! 
मिरोध नियंत्रण नहीं हो तबतक हमारे कर्म पूर्णतया नैतिकया धरा 
! नहों हो सकते। इस विचार को घार्वाक के प्रतिरिकत श्ौर स॑ 
भारतोय दर्शन मानते -हैँ। ठीक ही कहा है कि--+ 
पु ३० “जानामि धर्म मच में अवुत्ति: - + 
शाताम्यधर्म न घ में निधृत्ति: ॥/--पंघ्रदशों, ६.११ 
सांसारिक चस्तुमों के मिथ्याजजान से वासनाओं तथा झुश्ेस्कारों ये 
होती है। उतरी वशीभूत होने के कारण कर्म तथा यचन हमारे सिद्धांतों के 
नहीं होते। भारतीय दाशंनिकों ने मनुष्य फी वासनाप्रों तथा संस्कारों का भिन्न- 
दंग से वर्णन किया है कितु सबों में सब दया छेप को ही प्रमुख “माना है। । 
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हमारे कर्म राम-ठ्रेष से ही उत्पन्न होते है। हमारे ज्ञानेंद्रिय* तया कर्मेद्रियः राग- 
द्वेध को भ्रनुसार ही कार्य करते हैं। इन श्रवृत्तियों के भ्नुसार बरावर कार्य करते 
रहने से ये और तीव्र हो जाते हैँ। संसार संबंधी मिथ्याज्ञान का तथा राग-ेप 
जैसी प्रवृत्तियों का नाश तत्त्वज्ञान से ही हो सकता है। तत्त्वज्ञान प्राप्त करने के 
पद ही इंद्वियो के पुराने अभ्यास दूर हो सकते तथा उनका विवेक-मार्ग पर चलना 
सुभव हो सकता है। यह सही है कि इंद्रियों बंग विवेक-मार्ग पर चलना नितांत् 
कठिन है, कितु यह परम वांछनीय हैं। इसके लिए झखंड अभ्यास तथा सदाचार 
मप्ते झावश्यकता है। श्रतः भारतीय दार्शनिक अभ्यास को अत्यधिक महत्त्व देते है। 
शुचित दिशा में भ्रखंड प्रयत्त करना ही 'प्रभ्यास” है। 

हु मन, राग-द्वेप, ज्ञानेद्रियों तथा कमेंद्रियों का नियंत्रण ही झात्म-संयम कहलाता है। 
त्म-संयम का शर्थ इंद्रियों की वृत्तियों का केवल मिरोध करना ही नहीं है, परंतु 
की कुप्रवृत्तियों का दमन कर उन्हें विवेक के मार्ग पर चलाना है। 


कुछ लोग कहते है कि भारतीय दर्शन आात्म-निग्रह तथा संन्यास ही सिखलाता 
और मनुप्य की स्वाभाविक प्रवृत्तियों का उच्छेद श्रावश्यक समझता है। कितु 
( दोपारोपण युवित-सम्मत नहीं है। उपनिपद्‌-युग के समय से ही भारतीय दार्शनिक 
( मानते झा रहे हूँ कि यद्यपि मनृप्य जीवन में श्रात्मा ही सर्वश्रेष्ठ है तथापि 
गुष्य का भ्रस्तित्व शरीर, प्राण, मन झ्ादि पर भी निर्मर करता हैं। छांदोग्य 
उनिपद्‌* में हम पाते हूँ कि श्वेतकेतु नामक एक शिप्य को पंद्रह दिन बिना अन्न 
रखकर गुरु मे समझाया कि शरीर की पुष्टि पर मन की क्रियाएँ भी निर्भर है। 
तः ब्रह्मलाभ करने के लिए भी शरीर, इंद्रिय, प्राण झ्रादि की प्रष्टि के लिए 
पना की जाती है---झाष्यायन्तु ममाज्भानि वाक्‌ प्राणएचक्षु: थोन्रम्‌ प्रथो वलम्‌ 
ौर्द्ियाणि च सर्वाणि४।” वे यह नहीं कहते थे कि हमारी प्रवृत्तियों का नाश हो 
एं, वरं वे उनके सुधार की शिक्षा देते थे जिसमें हम धार्मिक विचारों का 
नुशीलन कर सकें। प्रवृत्तियों को बुरे मार्ग से हटाने के साथ-साथ अच्छे कर्म करने 
॥ भी निर्देश रहता था। ऐसा निर्देश हमें योग जैसे कट्टरपंथी मत में भी मिलता 
॥ योग दर्शन में योगांगों के नाम से यम! तथा “नियम” दोनों का उपदेश है। 
म तो निवृत्तिमुल॒क है ही, साथ-साथ नियमों -क पालन का भी निर्देश है। यम 
च है--(१) हिंसा नहीं करनी चाहिए। (२) झूठ नहीं बोलना चाहिए। 
३) चोरी नहीं करनी चाहिए। (४) काम-वासना में नहीं पड़ना चाहिए। 
4५) लोभ नहीं करना चाहिए। इन पाँच यमों के नाम 'अहिसा, सत्य, अ्रस्तेय, 
हाचयें तथा अ्परिग्रह है। कितु इनके साथ-साथ नियमों के पालन का भी निर्देश 
। शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय तथा 'ईश्वर-प्रणिधान ये पाँच नियम है। ये केबल 
गदर्शन में ही नहीं, वरं अन्यात्य झास्तिक दर्शनों, बौद्ध' एवं जैन मतों में भी 
5 जाते हैं। ग्रन्य दर्शनों में भी मैत्ती, करुणा त्तथा मुदिता (प्रसन्नता) के झनुशीलन 
$ शर्नेंद्रिय--चक्षु, त्वचा, नासिका, जिल्ला तथा कर्ण। 5 
£' कमेंद्रिय--मुख, हस्त, पाद, पायु, लतथा उपस्थन 
का छांदोग्य, ६. ६. १. है हक 
हा छां० १. १. १ - मा 
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करने था उपदेश दिया भया है। गीता में भी इंद्रियों,को निष्पिय बनाने की शि 
नही दी गई है, वर उन्हें विवेक के भ्नुसार परिचालित करने का उपदेश दिया गया है 
/रशद्वेपेघिमुफ्तैस्तु विषयानिन्त्रियश्चरनू प है 
. झ्रात्मवश्यविधेषात्मा प्रसादमधिगच्छति[?९ 
श्र्थात्‌ जो व्यवित इंद्वियों को राग-द्रेप से रहित कर तथा अपने वश, में लाकर भाक़ 
विजयी हो जाते हैं थे इंद्रियों के.हवारा विषयों का भोग करते हुए भी प्रसाद या संतों 
प्राप्त करते हू । 
(८) चार्वाक के अतिरिक्त शोर सभी भारतीय दर्शन मोक्ष को जीवमें' का भ्रेति 
लक्ष्य मानते हैं। कितू भिन्न-भिन्न दर्शनों में मोक्ष के भिन्न-भिन्न अर्थ हैं। यहू तो सर 
स्वीकार करते है कि मोक्ष की प्राप्ति से जीवन के दुःखों फा नाश( 
सुक्ति हो जीवन जाता है 'कितु कुछ दर्शनों के अ्रनुसार मोक्ष से केवल दुःग्रों २ 
का चरम लक्ष्य है. नाश ही नहीं होता बरं भानंद की भी प्राप्ति होती है। वेदांः 
जैन .झादि मतों के अनुसार मोक्ष से झ्रानंद की प्राप्ति होती है 
कुछ बिद्वानों का कथन है कि बौद्धों का भी यही मत था। 


(७) भारतीय देन में देश-काल का विचार 


नैतिक तथा भ्राध्यामिक विचारों की समानता मो साथन्साथ भारतीय " में: 

भी एक सादृश्य है कि थे देश तथा काल़ को झनादि भौर झत्यंत विशाल मानते हूँ । 
प्रभाव भारतीय दर्शनों के नैतिक तथा भाध्यात्मिक विचारों पर बहुत भ्रधिक पड़ा है 
पाश्चात्य देशों के कुछ लोगों का मत था कि संसार की सूप्टि प्राय: छह हजार वर्ष 

हुईं हैं तथा फोॉवल मनुप्य के लिए ही हुई है । कितु. वह मत प्रत्यंत संकीर्ण है। इस म 
के अ्रनुसार मनुष्य को झ्धिक महत्त्व दे दिया गया है। थारविन श्रभूति जीव-विज्ञान,, 
बहितों के भ्राविप्कारों के द्वारा सूध्टिवाद का यंडन हो जाता है । इन वैज्ञानिकों के 
संसार के सभी जीवो की सुप्टि एक साथ नही हुई है वर उनका क्रमिक विकास हुआ 
इनके विकास में लाखों वर्ष लगे हैं। आधुनिक ज्योतियिश्ञान के अनुसार विश्व बहुत 
विस्तृत तथा व्यापक है। इसको व्यास की लंबाई करोड़ो किरण-वर्षों* को ग्रानी 
है। निखिल विश्व में सूर्य एक कण मात्र है । पृथ्वी उता कण के दस लाख भागों में 
भाग-सा है। ज्योतिविज्ञानं के विद्वानों का कथन है कि भाकाश में जो वाष्पपुंज दृष्टिगो 
होता है उसको एक-एक कण से एक-एक सो करोड़ सूर्यों की सूप्टि हो सकती है। - 
देश-काल की इस विशालता को समझने में हमारी कल्पना-शवित परामूत हो ४ 

है। पुराणों में भी ऐसा ही वर्णन भाया हैँ। यदि इस विशालता का समर्थन झार्धाः 
विज्ञान से नहीं हमा होता सो संमव था कि हम इसे कपोल-करपना मात्र समझते। 
गीता श्रध्याय २ श्लोक मा | 

२ एफ किरणवर्ष ५,६७५,६४५,२००,००० मील के बराबर है। किरण की र 
अत्ति सेकेंड १६६३२५ मील है। इसलिए एफ वर्ष में किरण की गतिल+६० २८६० 
२४०३६५२८१८६६३२४ मील *++५,८७५,६४५,२००,००० मील है । |! 
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+ -िष्णुपुराणमें विश्व की वृहत्ता का विशद वर्णन किया गया है। इसके भ्रनुसार थह 
पृथ्वी एक लोक है। चौदह लोकों का एक ब्रह्मांड होता है। दो लोकों के मध्य करोड़ों 
ब्रह्मांड सम्मिलित हैं। 

आधुनिक वैज्ञानिकों की तरह भारतीय भी काल का वर्णत्त साधारण लौकिक ढंग से 
नही करते थे। सृप्टि-काल की माप के लिए बह्मा का एक दिन मानदंड माना गया है। 
उनका एक दिन १००० युगों के अर्थात्‌ ४३२९,० ००,००० वर्षों तक कायम रहता है । सृष्टि 
का प्रंत होने पर ब्रह्म की रात का प्रारंभ होता है। इसे प्रलय कहते हैं। इस तरह के 
रात-दिन प्र्यात्‌ सूष्टिअलय श्रनादि काल से होते श्रा रहे है। 

सृष्टि का भ्ादि-निर्णय नहीं हो सकता । ऐसा नहीं कहा जा सकता है कि सुष्टि का 
प्रारंभ भ्रमुक समय में हुआ । जो ही समय इसके लिए निर्धारित किया जाएगा बृही 
संदिग्ध होगा, क्योंकि उससे भी पूर्व समय की कल्पना की जा सवती है; भ्रौर तव क्या था 
यह प्रश्न भी उठ सकता है, झोर तब कुछ नहीं रहने से, शून्य से संसार की उत्पत्ति की 
कल्पना हम नहीं कर सकते हूँ। झतः भारतीय पडित सूप्टिक्रम को अ्रनादि मानते है। 
वर्समान सृष्टि फे पहले श्रवेक सू प्टियाँ हुई हैं तथा अनेक प्रलय भी हुए हैं । श्रर्थात्‌ वत्तमान 
सुप्टि का प्रारंभ अनेक सृष्टियो तथा प्रलयों फे बाद हुआ है । चूंकि सृष्टि श्रौर प्रलय का क्रम 
अ्रनादि है, इसलिए झादि सुप्ठि का कालनिरूपण बिल्कुल न्यर्थ है। किसी भी अनादि 
क्रम में श्रादि का भन्‍्वेषण सर्वधा निरर्थक होता है, क्योंकि भनादि में श्रादि का भ्रस्तित्व 
ही नहों रहता है । 

श्रनादि विश्व की विशालता की दृष्टि से भारतीय विद्वानों नें पृथ्वी को भ्रत्यंत नगण्य 
माना है। सांसारिक जीवन तथा लौकिक वैभव को भी नश्वर तथा महत्वहीन समझा 
है। भ्रन॑त भ्राकाश में पृथ्वी एक विदु-मात्र है। जीवन मानों काल-समुद्र में एक छोटी- 
सी लहरी है। इस समुद्र में जीवन रूपी अनेक लहरियाँ झ्राती हैं श्रौर जाती हूँ, .कितु 
विश्व की दुष्टि से इसका कोई विशेष महत्त्व नहीं है। शताब्दियों तक कायम रहनेवाली 
सम्यता भी कोई झाश्चर्य का विषय नही हैं। इस भू-तल पर एक ही सत्ययुग नहीं हुआ 
है। सूप्टि और प्रलय के झनादि अम में.न मालूम कितने सत्ययुग भ्राए है । - संत्ययुग के: 
बाद ज्लेता, द्वापर, कलियुग भी आए हैं। काल-चक्र के साथ-साथ सभ्यता का विकास और 
विनाश, उत्थान भौर पतन होता ही रहता हैं। द गा 

इन विचारों का प्रभाव भारतीय तत्वविज्ञान पर बहुत भ्रधिक पड़ा है। दार्शनिकों 
का मत्त है कि वत्तमान जयत्‌ की उत्पत्ति पूव॑वरत्ती जगत्‌ से हुई है। झतः वर्तमान जगत्‌ 
के ज्ञान के लिए पू्ववर्त्ती जगत्‌ का ज्ञान नितांत भ्रावश्यक है। दूसरा प्रभाव यह भी पड़ा. 
। है कि दर्शन को भ्रनत के अनुसंधान की पूरी प्रेरणा मिली है। धार्मिक विपयो पर भी 
| इन विचारों का काफी प्रभाव पड़ा है, जिससे भारतीय मनीपी जीवन को व्यापक झौर 
 निर्िप्तः दृष्टि से देखते है। इसी व्यापक दृष्टि से प्रभावित होकर वे इस परिवत्तंनशीत 
,संसार को शाश्वत नहीं समझते है तथा अनित्य की अपेक्षा नित्य पर ही उनका ध्यान लगा 
रहता है।  / 
६__ मनृष्य का क्षद्र, क्षणस्थायी शरीर यद्यपि नगण्य है, तथापि इसके द्वारा आध्यात्मिक 
हाधना करके वहूं दे श-काल से अतीत एक शाश्वत शांति और आनंद की अवस्था भी प्राप्त 
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कर सकता है। भ्रतः मनुष्य जन्म दुलंभ-संपत्ति है। भगवान्‌ बुद्ध वहतें हैं, “किच्छो मनुएस 
पटिलाभो/” * भागवत में भी कहा गया है, दुलेमो मानुषो देहो देहिनां क्षणभंगुरः ।* ' 


मा 


कि ॥! 
२. भारतीय दर्शनों का सिंहावलोकनः : .- 
(१) चार्वाक दंशत / ' ह6- 
* चार्वाक जड़वादी,को कहते है । चार्वाक के झतुसार प्रत्यक्ष ही एक मात्र प्रमाण है। 
अनुमान, शब्द झादि जितने अप्रत्यक्ष प्रमाण हैं, सेभी संदिग्ध या भ्रममूलेक हैं। भतः प्रत्यक्ष 
से ज्ञात उस्तुप्रों के श्रतिरिवत भर किसी भी वस्तु के अस्तित्व को नहीं माता जा सकता । 
प्रत्यक्ष के द्वारा हमें भौतिक जयत्‌ का ज्ञान मिलता है । जड़ जगत्‌ चार श्रकार के 
भौतिक तत्तवों से बना हुआ है। वायु, भग्नि, जल तया प्रृथ्वी--ये ही चार प्रकार के 
भौतिक तत्व हैं। इन तत्त्वों का ज्ञान हमें इंद्रियों के द्वारा, प्राप्त होता है। संसार: के 
जितने द्रव्य है, सभी इन्ही चार तत्त्वों से बने हुए है। झात्मा के अस्तित्व के लिए कोई भी 
प्रमाण नही है। मनुष्य पूर्णतया भूतो से ही बना हुआ है। "में स्थूल हूँ, मैँ.क्षीण हूँ, 
मै पंगु हूँ/--इन वाक्यों से.यह बिलकुल साफ है कि मनुष्य श्रौर उसके शरीर में कोई भेद 
नहीं है। मनुष्य में चैतन्य है, कितु चैवन्य मनुष्य शरीर का विशेष गण है।, चैतन्य की. 
उत्पत्ति भौतिक तत्वों से ही होती है। कुछ लोग कहते हैं कि भोतिक तत्त्व प्रचेतव 
होता है। भ्रतः उससे बनी चीजें चेतन नहीं हो सकतीं। कितु यह सत्य नहीं है। कई, 
वस्तुओं के मिलाने से एक नई वस्तु की उत्पत्ति ही सकती है। इस तरह से उत्पक्ष यसतुपों 
में नए गुणों का भी आविर्भाव हो सकता है। एक ही वस्तु की भिन्न-भिन्न भवस्थाम्रों 
में नए-मए गुणों की उत्पत्ति हो सकती है। यद्यपि. लाल रंग न तो पाव सें, व 
सुपारी में, न चूने में है, फिर भी उनको एक साथ चबाने से सान रंग की उत्पत्ति 
हो जाती है। गुड़ में मादक गुण नहीं है, फिर भी गुड़ के सड़ जाने से 'उसमें 
मादक गुण की उत्पत्ति हो संकती है। इसी तरह भोतिक तत्वों का जब विशेष ढंग 
से मिथण होता हैं, तथव जीव-शरीर का निर्माण होता है भौर उसमें चैतन्य का भी: 
सघार हो जाता है। शरीर के नप्ट होने पर चैतन्य भी नष्ट हो जाता है। मृत्यु 
को बाद कुछ भी भ्रवशिष्ट नहीं रहता । अतः मृत्यु के बाद कर्मों के फल-भोग फी' 
कोई संभावना ही नही है ।' के 
. यह किसी प्रकार सिद नहीं होता कि मृत्यु के बाद मनुष्य का कुछ भी भवशिष्ट रहता 
है। ईश्वर का अरितित्व भी सत्य नही है, क्योंकि ईश्वर का प्रत्यक्ष झ्ञान नही होता । ईश्वर का 
प्रस्तित्व प्रप्रमाणित होने पर संसार की सृष्टि वा कोई प्रश्न ही नहीं उठ सकता । चार्वाक 
मत के पनुसार संसार वा निर्माण भूतों के सम्मिश्रण से स्वतः होता है।' इन विचारों से 
यहू भी स्पष्ट है कि इश्विट की घाराधना तथा स्वर्य की कामना निरय॑क वात है। वेदों, में 
तथा पुरोहितों में फिसी प्रकार की श्रद्धा रखना मूर्यता है । पुरोहित तो मनुष्य की घद्धा- 
भावना से भनुचित लाभ उठाकर भपनी जीविका निर्षाह करने हैं। घत: बुद्धिमान मनुष्यों ' 
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चाहिए कि भ्रधिक-से-अधिक सुख-प्राप्ति को ही जीवन का लक्ष्य बनावें। प्रन्य लक्ष्यों 
श्रपेक्षा सुख-आप्ति ही प्धिक निश्चित है। सुख्ो का परित्याग इसलिए नहीं करना 
हिए कि वे दुःखों से मिले रहते हैं।_भूसे के कारण अन्न का 8093 किया जा 
ता है। पशुओं के द्वारा चरे जाने कृ डर से अनाज का बोना नहीं छोड़ा जाता है। 
वन को अधिक-से-प्रधिक सुखमय बनाने का तथा दुःखों से श्रधिक-से-अधिक दूर रहने का 
तन करना चाहिए। संक्षेप में उनका सिद्धांत है---यावज्जीवेत्‌ सुख जीवेतू ।* 


(२) जैन-दर्शन 
“ जैन-मत वा झ्ारंभ ऐतिहासिवः युग को पूर्व ही हुआ है। जैनमत के प्रवत्तंकों का 


; लंबा क्रम था। उसमें २४ तीर्थंकर थे। ये मुक्त होते थे। में झपने मत का 


पर भी किया करते थे। वर्दधमान इस क्रम को रेडवें तीर्थंकर थे। वे महावीर 
नाम से भी विख्यात हैं। वे ग्रोतम बुद्ध के समसामयिक थे।* 
* हम देख चुके है कि चार्वाक के अगुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है। -इनका कथन हैं. 
' अनुमान भौर शब्द को प्रमाण नहीं माना जा सकता, क्योकि इनसे कभी-कभी यथार्थ- 
न नहीं मिलता है। जैन दाशंनिक इन विचारों को नहीं मानते हैं । थे कहते है कि 
युक्त युक्त के अनुसार ती प्रत्यक्ष को भी प्रमाण नहीं मात्रा जा संकता। ययोंकि प्रत्यक्ष 
कभी-कभी भ्रमपूर्ण होता है। चार्वाक अनुमान का विरोध तो करते है, कितु स्वयं 
पुमान का प्रयोग करते हैँ। वे कहते है कि कुछ अनुमान भ्रममूलक हैं। अतः सभी 
पुमाव प्रममूलक हैं। वया यह झनुमान नहीं हैं? वे यह भी कहते हैं कि हम जिन 
तु्ों को नही देख पाते है उनका श्रस्तित्व नहीं है. भ्र्थात्‌ अ्मुक वस्तु दृष्टियोचर 
हें है, झतः उसका भ्रस्तित्व नही है। क्या यह अनुमान नही है ? (जैन दार्शनिक प्रत्यक्ष 
प्रतिरिकत अनुमान और शब्द को भी प्रमाण मानते हैं » भनुमान जब तकं-विज्ञान को 
पमों के श्रनुसार होता है तब उससे यथार्थज्ञान की प्राप्ति होती है। शब्द-प्रमाण तब 
होता है जब वह साप्त भ्र्थात्‌ विश्वासयोग्य पुरुषों कां वाक्य होता है। जैनों के 
ईसार आध्यात्मिक विपयों का यथार्थशान प्रारंभ में प्रत्यक्ष तथा अनुमान के हारा नहीं 
शा हो सकता । इसके लिए सर्वज्ञ तथा मुक्त जिनों या तीर्थंकरीं के उपदेश ही प्रमाण हैं। 
“ इन्ही तीन प्रमाणों के आधार पर जैन-दर्शन अवलंबित है। प्रत्यक्ष के द्वारा भौतिक 
| बा ज्ञान होता है। चार्चाक की तरह जैन भी मानते है कि भौतिक द्रव्य चार प्रकार 
त्वों के मिश्रण से बनते हैं इन तत्त्वों के भ्रतिरिकत भ्नुमान के द्वारा भ्राकाश, काल, 
तथा श्रधर्म का ज्ञान होता है.? भौतिक द्रव्यों की स्थिति के लिए स्थान श्रावश्यक है। 
युकति, से श्राकाश का, अस्तित्व, सिद्ध होता हैं। द्ब्यों की ग्रवस्थाप्रोंका ऋमिक 
पत्तंन काल के विना नहीं हो सकता | इस यूवित से काल का प्रस्तित्व सिद्ध होता है। 
तथा अधर्म ऋमशः गति तथा स्थिति के कारण है । इनका भी श्रस्तित्व निविवाद है, 
के किसी झनुकूल कारण के विना द्वव्यों में गति या. स्थिति नही झा सकती -। धर्म और 
[ को यहाँ सामान्य अथे में नहीं लेना चाहिए। वर एक विशेष' अर्थ लेना चाहिए। यहाँ 
भर अधर्म क्रमशः गति और स्थिति के कारण के अर्थ में व्यवहूंत होते है। भौतिक 
[पुद॒मल), झाकाश, काल, धर्म तथा अधर्म के अतिरिक्त भौर भी एक प्रकार का द्रव्य 
प० दू०--२ 
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हैं| प्रत्यक्ष तंथा अनुमान के द्वारा प्रमाणित है कि भ्रत्मेक संजीर्व द्वव्य॑ में एक चेतन 
या जीव है। नारंगी के गुणों--अर्थात्‌ उसके रंग, झाकारं, गंघ---को देखकर हम बह 
कि हम नारंगी को देख रहे हैं। उसी प्रकार जब हम सुख, दुःख आदि झ्तेक धार 
गुणों का अनुभव करते है तो हम कह सकते है कि हमें भपने जीन गए रा ताए 777४ 
होता है। चेत्तन्य की-उत्पत्ति जड़ पदार्थ से नहीं हो सकती। ऐं- " . ७, «४ » 
कि जड़ पदार्थों के संयोग से चैतन्य का प्रादुर्माव हुआ हो । "४ "७ 
हम इसे नहीं मान सकते । क्योंकि प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है भौर एंसा एक भा दू 
नही है जिसमें भौतिक पदार्थों के योग से चेतना की उत्पत्ति का प्रत्यक्ष ज्ञान हुआ हो । 
के भ्रस्तित्व को हम इस प्रकार सिद्ध कर सकंते हैं। यदि कोई चेतनःशकित नहीं होत॑ 
केवल भौतिक तत्त्वों फे मिश्रण से सजीव शरीर का निर्माण नही हौ सकता । मांध 
बिना जीव के परिचालन से शरीर तथा इंद्रिय नियमित ढंग से कार्य भी वहीं कर सकते 


श्रवः जितने सजीव शरीर हैं उतने ही जीव हैं।“जैनों के श्रंनुसार केयत २ 
तथा पशु-पक्षियों में जीव नहीं है, बरं पेड़-पौधों तथा घूलि-कणों में भी जीव 
आधुनिक विज्ञान के अनुसार भी घूलिकर्णों तथा भन्यान्य भौतिक पदार्थों मे 
जीवाणू पाए. जाते हैं |, सभी जीव, समात प्रकार से चेतन नही हैं। यनस्पतियों 
मिट्टी के दुकड़ों में जो जीव पाए जाते हैं, थे एकेंद्रिय होते हैं। “उन्हें केवल स्पा 
होता हैं। भ्तः: उनको केवल स्पर्श. बोध, होता है। कुछ निम्न श्रेणी के, जींवो 
दो इंद्रिय होते हैं। कुछ को क्रमशः तीतव तथा चार .इंद्रिय भी होते हैं। २ 
को तथा उच्च वर्ग के जंतुओं को पाँच इंद्रिय होते हैं। इन्हीं इंद्रियों के 
बस्तुज्ञान प्राप्त होता है। किसु इद्रिय जितना भी समृद्ध क्यों, न हों, शरीर- 
में फेस हुए जीव का ज्ञान सीमित ही ,होगा। इसके, चलते जीच की शवित्त 
कम रहती है तथा यह नाना प्रकार के दु.खों से झाकांत भी रहता है। 

/ प्रत्येक णीव को धनंत दर्शन, प्रनंत ज्ञान, भरत वोय॑ भ्ोर भनुंत सुघ्र पाने, की १ 
हैं। येणोव फ स्वाभाविक गुण हैँ । जिस तरह मंधों के ढारा सूर्य का प्रकाश शा 
हो जाता है, उत्ती तरह जीव का भांतरिक ,स्वरुप कर्मों के कारण छिप जाता हैं | 
के फर्म तथा उसकी इच्छाएँ पुदूगल को झपनी घोर झ्ाकपित करती हूँ । इसका ' 
होता हैं. कि मिस सरह किसी दीपक या सूर्य का प्रकाश धूलिकर्णों से श्राव्छादित 
सकता है उसी सरह जोब का स्वरूप पुदुगल के संपर्क से छिप जाता है। प्रतः संक्षेप 
महू सकते है कि कर्म फे भनुसार पुदूयल योग रे जीव का बंधन होता दिकर्मों फो ह 
जीव बंधन-मुक्त हो सकता है तया अपने रवाभाविक गुणों को प्रवोशित कर सका 

#त्ीर्वकरों को जोचन तथा उनके उपदेश इस यात के प्रमाण हूँ कि मोक्ष-प्राप्ति 
संभव है। यें -मोदाप्राप्ति फे लिए मार्म-प्रदर्शः पं भी काम करते हैं। यंधनमुतर 


मे लिए दीन उपायों की प्रायश्यव्ता है: (१) सम्यक दर्शन अर्थात्‌ जैन गहातम 
उपदेयों के प्रति घटा फा माव। (२) सम्पण शान भर्थात्‌ उनके उपदेशों का मधाप 


। 
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|) सम्यक्‌ चरित्न प्र्थात्‌ नैतिक नियमों के झनुकूल भाचरण। सम्यक्‌ चरित्र का पर्थे 
[है कि जीवन में भहिसा, सत्य, अस्तेय, अह्मचर्य तथा भ्रपरिग्रहू का पालन करना। 


'सम्पक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा'सम्यक्‌ शास्त्र के सम्मिलित प्रयोग से वासनाओं 


' नियंत्रण होता है तथा उन कर्मों का भी नाश होता है जो जीव' को “पुद्गल- 
[ किए रहते हूँ। इस तरह विध्नों के हट जाने पर जीवन का ,श्रनंत-चतुप्टय--- 
तू उसका अनंत दर्शन, अनंत शान, अनंत शक्ति त्तया श्रवंत आनंद भ्रस्फुटित 
उठता है। यही मोक्ष की अवस्था है। ! 


जैन ईश्वर को नहीं मानते। ईश्वर के स्थान पर ये लोग तीर्थकरों को मानते 
। क्योंकि तीर्थकर भी ईश्वर की तरह सर्वज्ञ तर्था स्वशवितमान्‌ होते हैँ | जैन 
हैँ जीवन के झादर्शस्वस्प समझते हैं। 


सभी प्राणियों के प्रति दया का भाव रखना जैन धर्म का एक विशेष गुण है। इसके 
थनसाय जैन दर्शन में भ्रन्यान्य मतों के प्रति समादर का भाव भी विद्यमान है। जैन 
शंनिकों का कथन है कि प्रत्येक वस्तु भनंतधर्मक होती है। भिन्न-भिन्न दृष्टियों से 
चार करने पर मालूम होता है कि एक ही वस्तु के अनेक धमम है। कोई बस्तू 
क दृष्टि से भावात्मक है तथा दूसरी दृष्टि से श्रभावात्मक है। किसी वस्तु- के 
'ध'में हम जो कुछ विचार करते हैं, उसकी सत्यता हमारी विशेष दृष्टि पर निर्भर 
रती है । अ्रतः हमें स्मरण रखना चाहिए कि हमारे ज्ञान तथा हमारे विचार किस 
रह सीमित हुआ करते हैं। हमें यह केभी नहीं सोचना चाहिए कि किसी विपय का 
[ई एक मत ही एकांत सत्य है। हमलोगों को बहुत रातक होकर ही किसी विचार को 
फट करना चाहिए, जिससे उसमें कोई भ्रसत्यता झा जाने की .झाशका न रहे। बल्कि 
रे झपनी उक्तियों के साथ 'स्यात्‌” जोड़ देना चाहिए, जिससे भ्रशुद्धि की कोई संभावना 
हि रहे। हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि दूसरों के मत भी सत्य हो सकते है।' 
जैन-दर्शन वस्तुवादी है क्योंकि यह वाह्य जगत्‌ के अस्तित्व को मानता है। वह 
'सत्तायादी है क्योंकि वह अ्रनेक तत्त्वों को मानता है। “वह भनीश्वरवादी है, 
गिकि यह ईश्वर के भ्रस्तित्व को नहीं मानता। 32 
$%० $ पु 2०, 5 ॥ 
(३) बोद्ध-दशेन *. .., ..... 
“बोद्ध-धर्म के प्रवत्तेक गौतम बुद्ध केउपदेशों से बौद-दर्शन की उत्पत्ति हुईं है। .गौतंम 
मनुष्य के रोग, जरा, मृत्यू तथा अन्यान्य दुःखों को “देखकर अत्यंत पीड़ित हुए थे । 
व के दु:खों के कारण को समझने तथा उनको दुर करने के उपायों की जानने के लिए 
ऐंने वर्षों तक भ्रध्ययन, तप झौर चितन किया। पंत में उन्होंने बोधि. या शान प्राप्त 
ग़, जिसका सार उनके चार शार्यसत्यों में पाया जाता है। थे सत्य ये है-- (१) दुःख है। 
) इुःख का कारण है। (३) दुःख का श्रंत है। (४) दुःख दूर करने का उपाय है। 
| दुःख है! इस सत्य को किसी-म-किसी रूप में सभी मानते हैं।' कितु वुद्धदेव को 
वदृष्टि के द्वारा यह अनुभव हुआ कि दुःख केवल विशेष श्रवस्थाओं में ही नहीं, वल्कि 
$र के सभी जीवो की सभी अवस्थाग्रों में विद्यमान है। जो वस्तु या जो अनुभूति 
५ मालूम पड़ती है, वह भी वास्तव में दुःखद ही हैं।. -. . - 


( २० )' ६ 


दूसरा सत्य है कि दुःख का कारण है। कारण तत्त्व के भनुसंधान के हारा महाईी 
युद्ध इस सिद्धांत पर पहुंचे हैं। उनका कयन है कि संसार में भौतिक या झ्राध्यात्मिक, रे 
भी बस्तु है, वह किसी कारण ही से उत्पन्न हैं। ऐसी कोई भी वस्तु नहीं है जो छारेपरई 
उत्पन्न न हो । 58 7%॥ ७ हट ५ 

अतः संसार में कोई भी के नित्य नहीं है । सभी परिवर्त्तनशील है। इस प्रपा 
हमारे जन्म-मरण का भी कारण है। हमारा जन्म ग्रहण करना ही उसका कारण है 
हमारे जन्म का कारण हमारी तृष्णा है जो हमें सांसारिक विपयों की श्रोर खीचती है | 
हमारी तृप्णा ही हमें विषयलोलुप बनाती है। इसका कारण हमारा अज्ञान है। ६६ 
विषयों का ठीक-ठीक ज्ञान हो और यदि हम समझें कि थे कितने क्षणिक दुःछ्द है' 
उनके प्रति हमारी तृष्णा ही न जगे | तव हमारा पुनर्जन्म न हो और इस तरह दुःसों 
भी अंत हो जाए । ह 


तीसरा सत्य है कि दु:खों का प्रंत है। यह तो स्पप्ट है। दुः्यों को जब कारप 
तो कारणों के नप्ठ होने पर दुःखों का अंत होवा निश्चित है। ' | |, 
चौथा, सत्य है कि द्‌:ख को दूर करने के उपाय हूँ । इसे भ्रप्टमार्ग कहते हैँ । या 
इसमें भ्राठ साधन है । जैसे--(१) सम्यक्‌ू दृष्टि, (२) सम्यक्‌ संकल्प, (३ ) हु 
बाकू, (४) सम्यक्‌ कर्मात, (५) सम्यक्‌ भाजीव, (६) सम्यक्‌ व्यायाम, (७) ४ 
स्मृति, (८5) सम्यक्‌ समाधि। ये झाठ साधन श्रविद्या तथा तृष्णा को दूर करे 
इनके द्वारा निर्मल बुद्धि, दुढ़ता तथा शांति मिलती है। इस प्रकार छुःख का पूर्ण वि 
होता है झौर पुनजन्म की सभाचना नहीं रह जाती है । ऐसी भवस्था को निर्वाण कहते 
महात्मा बुद्ध के उपदेश इन्हीं चार पार्य सत्यों में निहित हैं! इन उपदेशों, से 
चलता है कि महात्मा बुद्ध का ध्यान दार्शनिक समस्याम्रों के समाधान पर उतना नहीं 
जितना जीवन मे दुःखों को दूर करने पर था। जब मनुप्य जरा-मरण फे दु.पों से 
रहता है, उस समय अप्रत्यक्ष तत्त्वों की विवेचना करना केवल समय को नप्ट करना 
लेकिन शुप्काः तक से दूर रहते हुए भी वे दार्शनिक विचार से अलग नही रहे। प्रा 
बौद्ध-श्रेथों से भी पता चलता है कि महात्मा बुद्ध ने ही निम्नोजत दाशनिकर सिद्धांतों 
अ्रतिपादन किया है। (१) सभी विषयों का कारण है भर्यात्‌ कोई भी वस्तु ऐसी नः 
जो स्वयंभूत हो। (२) सभी वस्तुएँ परिवत्तनणील हैं। ज्योंज्यों उनके कारण 
परिवत्तेन झ्राता जाता है स्पोंल्‍यों उन वस्तुनों में भी परिवत्तेन होता जाता है । शुष् 
नित्य नहीं हैं। (३) भतः इन परिवर्त्तनगील धर्मों के ्रतिरिवत किसी द्ेब्य के प्र 
का प्रमाण नहीं है। (४) कितु वत्तमान जीवन का क्रम चलता रहता है ः यह 
जौयन से कर्म ऐे भगुसार भागामी जीवन की उत्पत्ति होती है। जिस तरह एफ वृक्ष 
बीजकेद्वारा दूसरे यीज पे उत्पादित करता है, स्वयं सूप जाता है, कितु दूसरा फाययम 
है, उसी तरह एक जीवन के कर्म के द्वारा दूसरे जीवन वी उत्पत्ति होती है । इस, 
जन्म, सृत्यु और पुनर्जन्म का भ्रबिरत प्रवाह चलता रहता है । 
)», आरतवर्ण में तथा झन्य देशों में भी मदारमा युद्ध के घनेवः सनुयायी हुए थे। अनु: 
में चुद की शिक्षाप्रों फे मंतनिद्वित दार्शनिक विचारों की पूरी-पूरी स्याद्या दे 
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प्रागे चलकर इन झनुयायियों के अनेक संप्रदाय बस गए। उनमें भारत के चार 
'पंप्रदाय विख्यात हैं । हम यहाँ उनका संक्षिप्त परिचय देंगे । 


(१) माध्यमिक मतया शून्यवाद। इस मत के अनुसार यह संसार शून्य है। 
पाह्य तथा अंतर, सभी विपय असत्‌ है, इसलिए इस मत को शून्यवाद कहते हैं। 

(२) योगाचार मत या विज्ञानवाद | इस मत के झ्रनुसार सभी वाह्म पदार्थ अ्रसत्य 
। 'जो बस्तु बाह्य दीख पड़ती है वह्‌ चित्त की एक प्रतीति गात् है। कितु चित्त के 
स्तित्व में कोई संदेह नहीं हो सकता । चित्त का अस्तित्व नहीं है--यह कंथन ही 
रोधात्मक है। फ्योकि यह स्वयं चित्त का एक विचार है । चित्त का विचार चित्त के 
ना नहीं हो सकता । यदि प्राभ्यंतर कोई वस्तु नहीं है तो विचार भी नही हो सकता । 
तः चित्त को अस्वीकार करने से वदतोव्याघात हो जाता है। इस मत को विज्ञानवाद 
हे है । 

(३) सौत्रांतिक मत | इस मत के भनुसार बाह्य और प्राभ्यंतर दोनो सत्य हैं। 
गतनी वस्तुएँ बाह्य प्रतीत होती हैं, वे यदि असत्य हों तो किसी भी वस्तु को देखने के 
एं हमें बाह्य वस्तु की झ्पेक्षा नहीं करनी पड़ती, बल्कि मन ही उसके लिए पर्याप्त होता । 
तु अपनी इच्छानुसार मन किसी घस्तु का भवलोकन नही कर सकता । हम जहाँ कही 
से समय में बाह्य को देखना चाहें प्तो संभव नही हो सकता । इससे यह सिद्ध होता है कि 
ह्य को देखने को समय हमारे मन में जो वाह्म की एक प्रतीति है वह कल्पित नहीं है, वर. 
सका अस्तित्व वहि: स्थित (किसी विषय) पर निर्भर करता है। किसी वृक्ष को जब 
प्र देखते है तब वस्तुतः बृक्ष के मानसिक झभाकार ही को प्रथमत: प्रत्यक्ष.रूप से देखते 

। उम्र भाकार से उसके कारण भर्थात्‌ बाह्य वृक्ष का भनुमान कर लेते है। इस प्रकार 
मे बाह्य वस्तुओं का अनुमान कर सकते हूँ। इसे बाह्यानुमेयवाद कहते हैं। 

(४) वैभापिक मत । इस मत में तथा सौत्नांतिक मत में बहुत कुछ समानता है। 
नो मतों के भ्रनुसार मानसिक प्रतीतियाँ तथा बाह्य सत्ताएँ, सभी सत्य हैं ॥ कितु किस 
कार वाह्म पदार्थों का ज्ञान होता है--इसमें दोनो में मतभेद है। वैभाषिकों के भ्रनुसार 
ह्य वस्तुओं को ही हम प्रत्यक्ष देखंते हैं । बाह्म वस्तुओं का ज्ञान हमें मानसिक चित्रों या 
तिख्पों फे द्वारा अनुमान से नही होता । यदि कभी किसी बाह्य वस्तु का हमें प्रत्यक्ष 
गन नहीं होता हो तो यह कमी संभव नहीं है कि मानसिक प्रतिरूपों के द्वारा हमें उनका 
ग़नुमानिक ज्ञान भी हो सके । इस मत को वाह्म प्रत्यक्षवाद कहते है, क्योंकि इसके अनुसार 
एद्म वस्तुओं का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है. 


« धाभिक प्रश्नों को लेकर बौद्ध मत में दो प्रसिद्ध संप्रदायों का प्रादुर्भाव ' हुआ है। 
[१) हीनयान तथा (२) महायान। हीनयान भ्रधिकतर दक्षिण भारत, लंका, ब्रह्मा, 
आम में प्रचलित 'है । महायान मुख्यतः तिब्बत, चीन तथा जापान में प्रचलित है। शून्य- 
।द तथा विज्ञानवाद महायान के अंतर्गत हैं ओर सौत्रांतिक तथा वैभाषिक हीवयान के 
तगत हैं। दोनो संप्रदायों में इस वात को लेकर मतभेद है कि निर्वाण का क्या उद्देश्य है-? 
१000 के भ्तुसार निर्वा ग इश्तलिर भ्रमोष्ठ कि है उसके द्वारा कोई व्यवित अपने दुःखों का 
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श्ंत कर सकता है। कितु. महांयानःके अनुसार निर्वाण का फद्टेर्य केवत भरा 
श्रंत करना नहीं है, बर्र पूर्ण ज्ञान प्राप्त करना है, जिसकी सहायता से इुःबेग्नत्त ५ 
प्राणियों को दुःख से मुक्त किया जा सके । * |] हि कि, 


* '.. 5: (४) न्याय-दर्शंन है 
£_ « स्याय-दर्शन के प्रवत्तेक महपि-गौतम हैं। न्याय वस्तुवादी दर्शन है। इसका» 
पादन बिशेषतः युजितयों के द्वारा, हुआ है । इसके - अनुसार - भार प्रमाण हैं-ल 
अनुमान, उपमान तथा शब्द । वस्तुओं के साक्षात्‌ याअपरोक्ष शान को प्रत्यक्ष -कहों| 
इसकी उत्पत्ति वस्तु तथा ज्ञानेंद्रिय के संयोग से होती है। प्रत्यक्षज्ञान बाह्य या प्रंतर 
सकता हैं । -जिस विषय का प्रत्यक्ष होता है उसका संयोग यदि प्राँल, कान णैसी »! 
इंद्रियों से हो तो उसे बाद्य-प्रत्यक्ष कहते है । कितु यदि केबल मन से संयोग हो तो: 
आ्रँतर या मानस-प्रत्यक्ष कहते हैं। श्रनुमान केवल इंद्रिय के द्वारा नहीं होता ।, यहूरि 
ऐसे,लिग या साधन के ज्ञान पर निर्भर करता है, जिससे झनुमित वस्तु या साध्य.का । 
* नियत संबंध रहता है । साधन तथा साध्य के नियत या अव्यभिचांरी संवंध को व्या। 
'कहते हैं। भ्रेनुमान में कम-से-कम तीन वावय होते हैं; ,तथा अधिक-से-अधिक तीन 
होते हैं) इन प्रदों को पक्ष, साध्य तथा साधन (या लिंग) बहते हैं।' पढ्षा उसे कहते 
जिसमें लिग का भस्तित्व मालूम है शोर साध्य का भ्रस्तित्व प्रमाणित करना है।। सं 
“उसे केहते.हैं जिसका अस्तित्व पक्ष में सिद्ध करना है। साधन उसे कहते है; जिसका .सा 
के साथ नियत साहचर्म्य हो भर जो पक्ष 'में वर्तमान रहे । जैसे-- / ' .० 5: 
/ /यहू पर्वत बहिमान है, क्योंकि यह धुमबान है । जो धूमेवान है यद्द वज्लिमान है 
यहाँ 'पवंत' पक्ष है, वह्ति' साध्य हैतया 'धूंम' साधन है। । * 
।.. “उपमान में संशा तथा संश्ी के संबंध का. शाव होता है।. सावृश्य-शान के द्वारा 
संज्ञा प्ौर संत्री प्र्थात्‌ नाम भर नामी का संबंध स्थापित होता है उसे उपमान,गद्धते ६ 
“ ;उदाहरणार्थ यदि गवय का फेवन' नाम रहें तथा यह विदित रहे कि गंयय का भाा 
प्रकार गाय के सदृश होता है, तो गवय को प्रथम बार भी देखकर समझा जा सकता है| 
_गहँ गवय है । ऐसा शान उपमान के द्वारा होता हे । * 
:. ,, भाप्त अर्थात्‌ विश्वासमोग्प_ हि बगे उक्तियों से भजात वस्तुओं के संबंध में .* 
. "जान प्राप्स होता है उसे शब्द कहते है। ऐतिहासिक कहते हैं कि महाराज प्रशोक भारत 
“सम्राद थे। इस फथन को हम स्वीफार वररते हैं, यद्यपि हमारा उनके साथ कोई साक्षाल' 
नहीं हुमा है। यहाँ शब्द ही प्रमाण है । नैयायिक इन चार फे प्रतिरिवत भौर किसी . प्रमा 
,को मही मानते । उसके धनुसार झन्य सभी प्रमाण इन्हीं चार प्रमाणों के प्रंतगंत हैं 
न्याय-दर्शम के भनुगार निम्नोवत “विषय प्रमेय कहे जाते हैं--पाज़मा, देह, 
तथा उनके द्वारा ज्ञातव्य विषय, _बृद्धि, मन, प्रवृत्ति, दोष, प्रेत्मभाव, फल, दुः्प 
अपवर्ग | धन्याग्य भारतीय दर्शनों की तरह न्याय का भी लदय झात्मा को. « 
इंद्रियों तथा सांसारिक विषर्यों को बंधन से मुक्त करना है। भरात्मा शरीर भौर मेद 
,भिप्न है। शरीर का निर्माग भौतिर तत्त्तों के सम्मिश्रण से होता है। मन भणु | है-“यु 
(नित्य तया प्विभाज्य) मन झात्मा के लिए सुख, दुःथ प्रादि मानसिक गुणों के भनुभव 
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सिमित्त एक करप है। भ्रतः मत को अंतररिद्विय कहते है । भ्रन भ्रात्मा को इंद्वियों के द्वारा 
फिसी वस्तु से संबंध होता है तो उसमें चेतन्य का संभार होता है । चैतत्य झात्मा का कोई 
त्यगुण नहीं है। यह भाग॑तुक गुण है। जब मत और इंद्रियों के द्वारा झात्मा किसी 
त्पय से संबद्ध होता है तभी उस विपय रा चैतन्य या शान श्रात्मा को होता है। मुक्त 
तने पर भात्मां इन संपर्कों से रहित हो जाता है। शान भी लुप्त हो जाता है। मन 
रमाणु के सर्‌श सू्ष्मतम है, कितु भात्मा विभु, समर तया नित्य है । भात्मा ही सांसारिक 
(पिमों, में श्रासकत या उनसे भ्रनासवत होता है । यही विषयों से राग या द्वेप करता है। 
मो के भच्छे-बुरे फलों का उपभोग इसीको करना पड़ता है। मिध्या-ज्ञान, रागनद्रेय 
था भोह से प्रेरित होकर आत्मा भ्रच्छा या बुरा कम करता है। उन्हीं के कारण प्रात्मा 
) पापमय या दुःश ग्रस्त होना पड़ता है। उन्ही फे कारण उसे जन्म-मरण के चक्र में पड़ना 
इता है। तत्त्वज्ञान फे द्वारा जब सभी दुःपों का भ्रंत हो जाता है तो मुवित प्राप्त होती है। 
'प -भवस्था को' भपवर्ग कहते हैं। कुछ दार्शनिक कहते ह्त हैं कि यह अवस्था झ्रानंदमय 
।ती है। कितु'भैयायिक इसे नहीं मानते | मुक्त होने पर झात्मा तो चैतन्य-हीन ही हो 
भता हूँ । तब सुख या दुःख किसी को पघनुभूति नहीं रह सकती। 


भर 
 नैयामिक ईश्वर के गझस्तित्व फो भनेक युक्तियों से सिद्ध करते हैं। ईश्वर संसार को 
जन, पोषण सथा संहार के झ्ादि प्रवत्तेक हैं । ईश्वर ने विएव का निर्माण शून्य से नहीं 
$या, बल्कि परमाणु, दिकू, पाल, झाकाश, मत तथा भात्मा भ्रादि उपादानों से किया है । 
गीव अपने-श्रपने ०्यमय" या पापमय कर्मों के झनृस्तार सुख या दुःख का उपभोग कर 
के, इसके लिए ससार की सृष्टि हुई है । ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिए 
(स्तोक्त युवित्,दी जाती हँ--शर्वत, समुद्र, सूर्य; चंद्र श्रादि संसार के जितने पदार्थ है, 
'भी परमाणुओं, में विभाजित हो सकते है । ध्रत्ः उन पदार्थों का निर्माण किर्सी कर्ता के 
एरा भ्रवश्य हुमा हैं पर मनुष्य संसार का निर्माता नहीं हो सफता, क्योंकि मनुष्य की बुद्धि 
“था शविति सोमित हैं । वह परमाणु जैसी सूक्ष्म तथा अदृश्य वस्तुओं का सम्मिश्रण नहीं 
#र सकता । इस संसार का निर्माता अवश्य कोई चेतन आत्मा है, जो सर्वशक्तिमान, 
7बेज्ञ तथासंसार की नैतिक व्यवस्था का संरक्षक है। वही ईश्वर है;। ईश्वर ने इस संसार 
है अपने लय की पूत्ति के लिए नहीं बताया है, बल्कि ब्रन्य प्राणियों के कल्याण के लिए 
वाया है। इसका यह तात्पय॑ नहीं है किसंसार में के बल सुख ही सुख है एवं दुःख का सर्वथा 
भाव है। मनुष्य को कर्म करने वी स्वतंत्रेता है । अतः बह अच्छा या बुरा दोनों प्रकार 
# कर्म कर सकता हैं तथा तदनुसार सुख या दुःख का भागी होता है ।-कितु परमात्मा की 
यो तथा उसके: मार्ग-प्रदर्शन से मनुष्य अपने आत्मा तथा विश्व का तात्त्विक ज्ञान प्राप्त 
कर सकता है भौर तत्पश्वात्‌ अपने दु:खों से मुक्ति पा सकता है। 
५ : 
| ये (५) वेशेपिक-दर्शन - ०८ 
#  वशेषिक-दर्शन के प्रवरत्तेक महषि कणाद थे। उनका दूसरा नाम उलूक था। न्यायें- 
एइशन के साथ वैशेषिक की बड़ी समानता है । उसका भी उद्देश्य प्राणियों को अपवर्ग प्राप्त 
रना है। यह. सभी प्रमेयों- को पर्थात्‌ संसार की सभी वस्तुझों को कु्त सात पदार्थों में 
िभकत करता है। वे पदार्थ है--द्रव्य, गुण, फर्मे, सामान्य, विशेष, समवाय तथा अभाव । 


१; 
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द्रष्य गुणों तभा कर्मो का झाश्रय है तथा उनसे भिन्न है | -द्वव्य सी प्रकार हे ६ 
है--क्षिति, जल, भ्ग्नि, वायु, आकाश, काल, दिकू, धात्मा तथा मन ! ,इनमें प्रषम ६ 
भौतिक हूँ। उनके गण ऋ्मशः गंध, रंस, रूप, स्पर्श तथा शब्द है। क्षिति, जव,ए 
तथा वायू क्रमशः चार प्रकार के परमाणुओं से बने हुए है । ये परमाणु भौतिवा हैं। ६ 
विभाजन त्था नाश नहीं हो स़कता,! पर॒माणुझों की सृष्टि नहीं, होती । ये शाखा 
किसी भोतिक पदार्थ के, सबसे छोटे-छोद़े टुकष्टों की, जिचका भौर भ्धिक विभागव 
हो सकता, परमाणू कहते हूँ । श्राकाश, दिक्‌ तथा काल अप्रत्यक्ष द्रव्य, हैँ। ये. एड 
हैं, नित्य है तथा विभु १ हूँ । मन नित्य ,है कितू विभु. नहीं है। यह परमाणु की 
निरवयब है । यह भ्रतरिद्विय है ।, यह बुद्धि, भावना तथा संकल्प .जैसी मानसिक मिः 
का सहायक होता है। मन से एक साथ एक ही झनुभूति हो सकती है, वयोंकि यह पर 
की तरह अत्यंत सूक्ष्महोता है । आत्मा शश्वित्‌ तथा सर्वब्यापी द्रव्य, है।, यह 
की सभी अयस्थाओं .का श्राश्रग्न है। मनुष्य को मत के द्वारा भपने भात्मा की, भा 
होती है । सांसारिक बरतुओं के निर्माता के रूप में ईश्वर श्र्थात्‌ परमात्मा का दा 
अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है। -- ४३३ 2... भव 

शुण उसे कहते हूँ जो केबल द्वव्यों में पाया जाता है; गुण, को गुण नही होता, 
कर्म ही होता है | द्रव्य निरपेद्ष है, किलू गुण को द्रव्य की भपेक्षा रहती है। मकुंतः 
प्रकार के गुण हँ--रूप, रस, गंघ, स्पर्ण, शब्द, संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, रॉयोग, वि 
परत्व, भपरत्व, द्वत्व, स्नेह, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयत्त, गुरुत्व, संस्कार 

तथा झधर्म । ४2 ५ ; 
, ४कर्म गश्यात्मकहोता है। गुण के सदृश, यह भी केवल द्रव्यों में पाया जाता है। 
प्रकार को कम होते, हैं--उत्क्षपण; भ्रवक्षेपण, भाकुंचन, प्रसारण ध्षया गन । 
सामान्य किसी वर्ग के साधारणं धर्म को कहते हैं। सभी गोप्रों में एक समाः 
जिसके कारण उने सबों की एक जाति होती है तथा उन्हें प्रम्य जातियों से पृथक 
जाता है। इस सामान्य को गोत्य कहते है। किसी गो के जन्‍म से मे तो गोत्व की ए 
होती है, ने उंसफे मरणण से उसका विनाश ही होता है। भतः 'गोत्व' नित्य है 
नित्य द्वव्यों के पार्यक्य के मूल कारण को “विशेय/ कहते है । साधारणत्र: वस्तु३ 
मिन्नता उनके प्रवमवों तथा गुणों के द्वारा की जाती है । कितू एक प्रकार मे परमाणु 
पारस्परिक विभेद फिस तरह फिया जाएया ? प्रत्येक परमाणु की झ्पनी विशेषता 
है। 'पभ्न्‍्यथा सभी पाधिव परमाणुप्रों के-पाथिव, होने के कारण विभेद संभर 
होता । 'परमाणुभों की जो प्पनी-पनी विश्येपताएँ है, उन्हें विशेष कहते हैं । विशे 
मातने के कारण ही इस दर्शन को विशेषिक' दर्श झहते है । 
सामवाय स्यायी या नित्य संबंध को बद्धते हैं । भवयवी का अश्रवयवों फ्े सांग 
सा कर्म वर देव्य के साथ, सामान्य का ख्यतितयों के साथ समवाय का संबंध पाया था 
वस्य का भस्तित्व उसके छागो में है। धागों, को बिना वस्त्र नहीं रहू सकशा है। 
वर्ण, मधुर स्वाद, सुगंध झादि गुण तथी सभी प्रकार के कर्म या गति द्रब्य ही में प्राथि 
वे विभुन्मकधापी |... ध्य्स्य्क्ड्ड्च पा 








$ 
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द्रव्य को बिना गुण तथा कर्म नहीं टिक सकते है । इस तरह के नित्य संबंध को समवाय 
कहते हूँ । 
नहीं रहने को 'झभाव' कहते है । यहाँ कोई सर्प नही है', वह गुलाव लाल नहीं है', 
'शुद्ध जल में गंध नहीं होती---ये वावय क्रमश: सर्प, लाल रंग और गंध का उपर्युक्त स्थानों 
में प्रभाव व्यवत करते है । प्रभाव चार प्रकार का होता है-प्रागभाव, ध्वंसाभाव, श्त्यंता- 
भाव तया भन्योन्याभाव । प्रथम तीन प्रकार के झभावों को संसर्गाभाव कहते है । संसर्गा- 
भाव में दो वस्तुझों के संसर्ग का भ्रभाव रहता है। किसी वस्तु की उत्पत्ति के पहले उपादान 
में जो उसका श्रभाव रहता है उसे प्रागभाव कहते है । कुभकार के द्वारा वर्तन निर्माण के 
पहले मिट्टी में वर्तन का भ्रभाव रहता है। किसी वस्तु के ध्वंस हो जाने के वाद जो उस 
बस्तु का भ्रभाव हो जाता है, उसे ध्वंसाभाव कहते हैं । जैसे--घड़े के फूट जाने पर उसके 
टुकड़ों में घड़े का भ्रभाव होता है । दो वस्तुम्ों में भतीत, वत्तेमान तथा भविष्य श्र्थात्‌ 
।सबंदा के लिए जो संबंध का भ्रभाव रहता है, उसे झत्यंताभाव कहते है। जैसे वायु में 
। रूप का अभाव । जब्‌ दो वस्तुओं में पारस्परिक भेद रहता है, तो उसे प्न्योन्याभाव कहते 
है। जैसे घट भौर पट दो पृथक्‌ वस्तुएं है ।घट पट नही है न पट ही घट है । एक का 
दूसरा नहीं होने का नाम अन्योन्याभाव है । 
ईश्वर तथा मोक्ष को विपय में वैशेषिक तथा न्याय मतों में पूरा साम्य है। 
ह (६) सांख्य-दर्शन 


सांख्य-दर्शन द्वैतवादी हैं । कहा जाता है कि मह॒पि कपिल इसके प्रवरत्तक थे । सांख्य 
के भनुसार दो प्रदार के तत्व हैँ । पुरुष और प्रकृति । अपने-अ्रपने भ्रस्तित्व के लिए 
पुरुष और प्रकृति परस्पर निरपेक्ष है। परुष चेतन' है । चैतन्य इसका भ्ागंतुक गुण,नही, 
* बरं स्वरूप ही हैं। वस्तुतः पुरुष शरीर, मन तथा इंद्रिय से भिन्न है। यह नित्य है । 
£ यह सांसारिक वस्तुश्रों तथा व्यापारों का श्वलोकन भ्रलग से ही करता है। यह स्वयं न 
3तो कोई कार्य करता, न इसमें कोई परिवत्त न ही होता है। जिस तरह कुर्सी, पलंग भ्रादि 
| भौतिक वस्तुग्रों के उपयोग के लिए मनुष्य भोवता है, उसी तरह. प्रकृति के परिणामों के 
उपयोग के लिए भोवताशं की आवश्यकता है । ये भोकता पुरुष है जो प्रकृति से भिन्न है । 
/ प्रत्येक जीव के शरीर से संपकित एक-एक पुरुंप है। जिस समय कुछ मनुष्य सुखी पाए 
: जाते हैं, उस समय कुछ मनुष्य दुःखो भी रहते है । कुछ का देहांत हो जाता है, फिर भी 
कुछ जीवित .रहते हैं । भ्रत: पुरुष .एक नहीं, झनेक हूँ । 
7 ' “प्रकृति इस संसार का आदि कारण है । यह ऐक नित्य भर जड़ वस्तु है। वह सर्व दा 
परिवत्तनशील है | इसका लक्ष्य पुरुष के उद्देश्य-साधन के सिवा और कुछ नहीं है । सत्त्व, 
/ रण तथा तम, ये प्रकृति के त्तीन गुण या उपादान है । सृष्टि के पहले ये तीन भुण साम्यावस्था 
में रहते हूँ । इन्हें साधारण भ्रथ॑ में गुण नही समझना चाहिए । ये विशेष अर्थ में गुण 
"कहलाते हैं। जिस प्रकार कोई तिगृनी रस्सी तीन डोरियों की बनी होती है, उसी प्रकार 
प्रकृति तीन तरह के मौलिक तत्त्वों से बनी हुई है। संसार के विपय सुख, दुःख या मोह 
“ के जनक हूँ । वस्तुग्रों के प्रति सुंख, दुःख या विपाद होने के कारण हम वस्तुओं के तीन . 
गुणों का अनुमान करते है । -मीठे, भोजन में एक ही व्यक्ति को कभी रुचि होती, कभी 


( २६ ) 
अरुचि होती या कभी उदास भाव, श्रर्नात्‌ रुनि तबा श्ररुचनि लि दोनो को भ्रधार 7 
है। एक ही व्यंजन में किसी व्यक्ति को भ्रच्छा स्वाद मिलता, मिसी झो दुरारणः 
मिलता तथा किसी को कोई स्वाद:नहीं मिलता' है! कारण तथा कार्य में दलुर 
ऐक्य होता है। कार्य कारण छा ,विकसित रूप है। तैल तिल आदि विशेष प्रा 
के थीजों का विकसित रूप है। संसार के सभी विपय परिणाम हैं ,जितके. शात| 
सुख, दुःख या विपाद मां शभ्रनुभव होता है। हम ऊंपर कह झाए. हैं [कि प्री 
जिसका दूसरा नाम 'प्रधान है, सांसारिक वस्तुश्रों का मूल कारण है। झतः सलारेद! 
के सिद्धांत के अनुसार उसमें सुख, दुःय तथा बिपाद के कारण “अवश्य .होंगे। गुर 
दुःख तथा विषाद का कारण क्रमशः सत्त्व, /रजल़था तम. है। ,इस ,तरह ,प्रकृतिई 
अतर्गत रात्त, रज तथा त्म फा भस्तित्व प्रतिपादित, होता है,. मत्त्व प्रकाणर है 
रज गतिशील है और कर्म करता है। तम अचल तथा वरणक यी झावरणकारी है। 
प्रुष्ष ग़धा, प्रकृति के संयोग से (प्र्थात्‌ बाग़ना के बुंधन से ), सृष्टि का प्रारंभ होः 
है। प्रकृति के तीन-ग्रुणों, की साम्यावस्थां पुरुष के संयोग होने से नप्ट होती है । जह; 
की सृष्टि इस क्रम से होती है । श़त््व का आधिकय होने से प्रकृति से मुह॒ृत्‌ फी उत्पत्ति 
है | महत्‌ इस विश्व का महान्‌ भ्रंकुर है । .पुर पका चैतन्य-प्रकाश महत्‌ के सत्त,गुण ९ 
पड़ता है भरत: महत्‌ भी चेतन मालूम पड़ेता है। इस घटना के कारण मालूम पढ़ता,है।ी 
प्रकृति मानो सुप्ताधस्था से जाग्रतू भ्रवस्था में आई हों। इसी को साथ-साथ चित का ४ 
प्रांदुर्भाव होता है। भ्रतः महत्‌ को बुद्धि भी कहते है। थही जगत्‌ की सृष्टिफारिं 
बुद्धि है। बुद्धि का रूपांतर भहँकार में होता है। भ्रहंकार भहंभाव या झभिमान को बढ़ीं 
हैं। श्रात्मा भ्रभिमान मे ,संयोग होने से भपने को 'कर्त्ता' समझता है। कितु वस्तु 
भात्मा स्वयं पूर्ता नहीं है । भहंकार में जब महत्त्व मगर बाहुल्य होता है तो उससे पार 
शार्मेंद्रियों, पाँच कमेंद्रियों तथा मन की सृष्टि होती है। मन उभयेंद्रिय हैं, क्योंकि ५०» 
द्वारा शान तथा फर्म दोनो संभव होते हूँ ! भ्रहुंकार में जब तम की प्रचुरता रहती -है ता 
उससे तन्मात्रों की उत्पत्ति होती है। शब्द, स्पर्श, रुप तथा गंध पाँच तस्मात हैँ। पार 
तम्मातों से पाँच-महाभूतों फी उत्पत्ति हीती है। शब्द से झाकांश, स्पर्श से यागु, रूप 
प्रग्नि, रस से जल तथा गंध से पृथ्वी की उत्पत्ति होती है। इस प्रकार सांख्य में सा 
मिलाकर २४ तत्त्व हैँ। इनमें पुरप को छोड़कर सभी तत्त्व प्रकृति के प्रंतगंत है, बयोल 
सभी भौतिक तत्वों का मूस कारण प्रकृति ही है। प्रकृति का कोई कारण नहीं है । महा 
प्रहार तथा पंच तन्मात्न श्पने-पधपने कारणों फे परिणाम या कार्य भी हैं, प्रौर अपने र 
शे कारण भी है। ग्पारह इंद्ियों तथा पाँच महाभूत प्पने- अपने कारणों के केवल कार्य ही है 
में स्वर्य किमी ऐसे परिणाम के पे रण नही हैं जिनका स्वरूप इनसे भिन्न हो । पुरुष ने है 
किसी का करण है मे किसी का परिणाम ही है । अर्थात्‌ पुरुष न तो प्रकृति ने बिद्धति हई 
, पुए्प निरपेद्ध तथा तित्य है। विसु प्रविदा को झगरण यह भपने को शरीर, ई£: 
सथा मन से पृथक्‌ नहीं समझता । पुरुष और प्रकृति में भ्रविवेक (प्र्धात्‌ यिभेद नदी करते 
के बगरण हमें दुःखों से पीड़ित होना पड़ता है। शरीर के घायल होने से या भस्यस्य है 
से हम 'घपने को घायल या अस्‍्वस् समपते है। हमारे मनोगत सुख तया. दुःग्र झा! 
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भी प्रभावित करते है, क्योंकि हम मन तभा भआात्मा के भेद को भली-भाँति समझ नहीं 
ते। ज्योंही हमें विवेक होता है भर्थात्‌ ज्योंही हम पुरुष का शरीर, इंद्रिय, मन, 
कार तथा बुद्धि से भेद समझने लगते हैं, त्योंद्दी हमारे सुखों तथा दुःखों का अंत हो 
ता है। तव पुरुष का संसार को साथ कोई झनुराग नहीं रहता भौर यह संसार के 
ना-फ्रम वा साक्षी या द्रप्ठामान्न रह जाता है। इस अवस्था को मुक्ति या कँवल्य 
ते है।. शरीर रहते हुए भी मुक्त पुरुष इससे ममत्व हटा लेते हैं । इसे जीवन्मुवित 
ते हैं।. बेदांत के बाद जी मुवत पुरुष का शरीर भी नप्ट हो जाता है उसे विदेह-मुक्ति 
ते हू। केवल विवेक ज्ञान होने से ही हमें झात्मश्ञान नही होता श्रौर न हम अपने दुःखों 
ही पूर्णतया मुक्त होते हैं। इसके लिए सतत भ्ाध्यात्मिक प्रभ्यास या साधना की 
वश्यकता होती है। इस भभ्यास के लिए तत्वज्ञान के प्रति पूरी श्रद्धा तया उसके भनवरत 
तन की झ्ावश्यकता है। विवेक-श्ञान होने पर हम पुरुष को विशुद्ध चैतन्य एवं तन- 
, देश-काल तथा कार्य-क्ारण से पूर्णतया पृथफ्‌ समझने लगते हैं। पुरुष भ्रनादि भौर 
ते है। यह निरपेक्ष, श्रमर तथा नित्य है। भात्मज्ञान के लिए जो साधना की 
प्रवश्यकप्ता है उसका सांगोपांग बर्णन योग-दर्शन में दिया जाएगा। , 
सांख्य-दर्शन निरीश्वर है। इसके अनुसार ईश्वर का भ्रस्तित्व किसी प्रकार सिद्ध 
हीं किया जा सकता है। संसार फी सृष्टि के लिए ईएवर का भ्रस्तित्व आवश्यक नही है, 
योकि पूरे संसार के निर्माण के लिए प्रकृति ही पर्याप्त हैं। शाश्वत तथा अ्परिवर्त्ततशील 
श्वर संसार की सृष्टि का कारण मही हो सकता । ययोक्ि कारण तथा परिणाम वस्तुतः 
भिन्न होते है। कारण ही परिणाम में परिणत हो जाता है। ईश्वर संसार में परिणत 
हीं हो सकता | वर्योंकि ईश्वर परिवत्तंनशील नहीं मात्रा जाता है। सांख्य के भाष्यकार 
वेज्ञान-भिक्षु यह सिद्ध करने का प्रयत्न करते है कि सांख्य ईश्वर के भ्रस्तित्व को एक विशिष्ट 
[झुप के रूप में मानता है। उनका कथन है कि ईश्वर प्रकृति का द्रप्ठामात्न है, स्नप्टा नही । 
(७) योग-दर्शेन 
मह॒पि पतंजलि योग के प्रवत्तंक हैं। योग तथा सांख्य में बहुत अ्रधिक साम्य है । 
गैग सांख्य के प्रमाणों और तत्त्वों को मानता है। यह सांख्य के २५ तत्त्वों क साथ- 
ग़ाथ ईश्वर को भी मानता है। योग-दर्शन का प्रमुख विषय योगाभ्यास है। सांख्य 
है अनुसार मोक्ष-प्राप्ति का प्रमुख साधन विवेक ज्ञान है। विवेक ज्ञान की प्राप्ति प्रधानतः 
गेगाभ्यास से ही हो सकती है। योग चित्तवृत्ति के निरोध को कहते है। चित्त की पाँच 
कार की भूमियाँ है। पहली भूमि 'क्षित्त' कहलाती है। क्योंकि इसमें चित्त सांसारिक 
स्‍तुओ्रों में क्षिप्त अर्थात्‌ चंचल रहता है। दूसरी भू ढ़ 'मढ़' कहलाती है। क्योंकि इसमें 
चत्त की भ्रवस्था निद्रा के सदृश भ्रभिभूत रहती है। तोसरी भूमि विक्षिप्त' कहलाती है। 
पह छ्षिप्त से अपेक्षाकृत शांत अवस्या है, कितु विल्कुल शांत नहीं है । इन चित्त-भूमियों में 
प्रोगाभ्यास संभव नही है। चौथी तथा पाँचवी भूमियाँ 'एकाग्र' तथा 'निरुद्ध/ कहलाती है। ' 
एकाग्र भ्रवस्था में चित्त किसी ध्येय में निविष्ट या केंद्रीभूत रहता है।' निरुद्धावस्था 
में चितन का भी अ्रंत हो जाता है। एकाग्र तथा निरुद्ध योगाभ्यास में सहायक है। 
प्रोग दो; प्रकार का होता है.।- संप्रज्ञात तथा, भसंप्रशात.॥::संप्रज्ञात उस योग या समाधि 
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को कहते है जिममें चित्त ध्येय विषय में पूर्णतया तन्मय हो जाता है, जिससे जिला 
उस विपय का पूर्णतया स्पष्ट ज्ञान होता है। भसंग्रज्ञात उस योग को कहते हैं रिई 
मत की सभी क्रिया्रों का निरोध हो जाता है। फलस्वरूप, ध्येय विषय के साय-साथ एए 
सभी विपयों के ज्ञान का लोप हो जाता है। केवल स्वप्रका्श प्रात्मा ही परे 
रह जाता है। । 

योगाभ्यास के झाठ अंग हैं जो योगांग' कहलाते हैँ--पम, नियम, भासन, प्रापार 
प्रत्याहार, धारणा, ध्यान तया समाधि । अहिसा, सत्य, अस्तेय, ग्रह्मवर्य श्रौर' भगत 
का अभ्यास करना ही यम है। शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय तथा ईश्वर-प्रणियान, 
आचारो का अभ्यास “नियम कहलाता है। आानंदप्रद शारीरिक स्थिति को. प्रार 
वहते है। नियंत्रित रूप से श्वासग्रहण, धारण,तथा त्याग को प्राणायाम! कहते | 
इंद्रियों को विषयों से हटाने का नाम इंद्रियसंयम' अर्थात्‌ प्रत्याहार' है। चित 
शरीर के भ्रंदर या बाहर की किगी वस्तु पर केंद्रीभूत करने को 'धारणा' कहते हैं । है 
बिपय का सुदृढ़ तथा अविराम चितन ध्यान' कहलाता है। समाधि! चित्त की वह भर 
है जिसमें ध्यानशील चित्त ध्येय “विषय. में तललीन हो जाता'है। -:; ध 

योग-दर्शन को सेश्वर-साख्य कहते हैं झर कपिलक्ृत सांज्य को निरीश्वर-्मांस 
योग के अनुसार चित्त की एकाग्रता को लिए तथा गात्म-शान के लिए ईश्वर ही ध्यात 
सर्वोत्तम विषय है। ईश्वर पूर्ण, नित्य, सर्वव्यापी, सर्वज्ञ तथा सर्वदोपरह्ठित है। यो+ 
भनुसार ईश्वर के भस्तित्व के लिए निम्नोवत प्रमाण दिए जाते हैं--जहाँ तारतम्य है? 
सर्वोच्च का होना नित्ांत श्रावश्यक है। ज्ञान में न्यूनाधिकय है। श्र: पूर्ण शान 6 
सर्वेज्ञता का होना नि.संदेह है। ज़ो पूर्ण शानी था सर्वश है वही ईश्वर है। प्रकृति ६ 
पुरुष को संयोग से संसार की सृष्टि का भारंभ होता है। रांयोग का भंत होते परप्र 
होता है। पारस्परिक संयोग या वियोग पुरुष और प्रकृति के लिए स्वाभाविक नहीं 
झतः एक पुरुष-विशेष का भस्तित्व परमावश्यक है जो पुरुषों के पाप तथा पुण्य के धनू 
पुरुष सथा प्रकृति में संयोग या वियोग स्थापित करता है। 


(5) मीमांसा-दर्शन 

मीमांसा-दर्शन के प्रवर्तक महपि जैमिनसि थे । मीमांसा को पूर्व मीमांसा भी कहते 
इसका सुझ्य उद्देश्य पैदिक-कर्मकांड का युक्तिपूर्वक प्रतिपादन करता है। कर्मेकाद 
आधार येद है । मीमांसा के पनुसार बंद मनुष्य-रचित नहीं; यह भ्रपौसषेय तथा नित्य 
इसलिए वेद पुरुपझुत दोपों से रहित है। घेद का प्रकाश ऋषियों के द्वारा हुमा है। 
की ध्रामाणिकता सिद्ध करने के लिए मीमांसा-दर्शन में प्रभाणों यग सविर्तर विनार है 
है । इसमें यह दिखलातें पय प्रयत्व किया गया है कि सभी ज्ञान स्यतः प्रमाण हैं। पर 
सामग्री रहने से हो शान की उत्पत्ति होगी है । इंड्ियों के निर्दोत होने से, यरनुप्रों वो सर्ि 
रहने से तथा अन्य गहतगरी कारधों फे उपस्थित रहने से ही प्रत्यक्ष-गान हो जाता 
पर्यास्च सामग्री रहने से भनुमान भी दो जाता है। जब हम भूगोच की कोई धुस्तक,५ 
हैं तो हमें उस समय शब्द-प्रमाण के द्वारा परोक्ष देशों गए भी जान हो जाता है । इस प्रम! 
# द्वारा धर्पात्‌ प्रश्यदा, भनुमान तथा शब्द के द्वादा हमें जो शान प्राप्त होता है. उर 
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“ज्यता हम निविवाद भान लेते है, इसको लिए हम किसी अन्य प्रमाण की अपेक्षा 

7 करते । यदि ज्ञान में कोई संदेह रहे तो उसे ज्ञान ही नहीं कहा जा सकता है। 

>क ज्ञान में विश्वास का होता परमावश्यक हैं। बिना विश्वास का ज्ञान यथार्थतः 
नहीं है। बेद को अ्रध्ययन से हमें ज्ञान की प्राप्ति होती है और उसमें हमारा 
विश्वास भी रहता है। अतः वैदिक ज्ञान भ्रन्य ज्ञानों वी तरह स्वयं प्रभाण 
उसमें यदि कही कोई संदेह की उत्पत्ति होती है तो उसका निराकरण मीमासा 
यूकितियों को द्वारा होता है। बाधाओं के दूर हो जाने पर वैदिक ज्ञान स्वयं 
टेत हो जाता है। श्रतः वेद की प्रामणिकता असंदिग्ध है। 


बंद का विधान ही धर्म है। बेद जिराका निर्षेघ करता है वह श्रधर्म हैं। बिहित' 

| का पालन त़था निषिद्ध कर्मों का त्याग धर्म कहलाता है। धर्म का झ्राचरण 
व्यू समझकर निप्काम भाव से करना चाहिए। बेद-विहित कर्मों को किसी फल 
पुरस्कार की प्रत्याशा में नही करना चाहिए। वर, उन्हें वेद का आदेश समझकर 
करना चाहए। नित्यकर्मो के निप्काम भ्राचरण से पूर्वाजित कर्मों का नाश होता 
और देहांत होने पर मुबित मिलती है। इस तरह का निप्काम आचरण ज्ञान 
॥ संगम की सहायता से हो सकता है। प्राचीन मीमांसा के अनुसार स्वर्ग या 
एुद्ध सु की प्राप्ति ही परम पुरुषार्थ या मोक्ष है। फितु भागे चलकर मोक्ष 
फ्ेबल जम्म-नाश तथा दुःख का अंत समझा जाने लगा है। 


श्रात्मा नित्य है। इसका नाश नहीं हो सकता। वेद के श्रनुसार स्वर्ग-प्राप्ति की 
ए धर्म का भाचरण करना चाहिए। यदि आत्मा की मृत्यु हो जाए तो स्वयं की 
मना या स्वगं-प्राप्ति निरर्थक हो जाती है। जैन दार्शनिकों की तरह मीमांसक भी 
त्मा की नित्यता के लिए स्वतंत्र युवितयाँ देते हैं। भीमांसक चार्वाक के इस मत 
; (कि आात्मा शरीर से भिन्न नहीं है) नहीं मानते हैं। कितु वें यह भी नहीं 
गैकार करते कि चैतन्य प्रात्मा का स्वरूप लक्षण है। चैतन्य की उत्पत्ति शरीर 
- साथ आत्मा के संयोग से होती है। विशेषत: जब किसी वियय का ज्ञानेद्रिय 

साथ सहयोग होता है तब चंतन्य की उत्पत्ति होती है। मुक्त झात्मा बिदेह 
ता है तथा चतनाबिहीत होता है। कितु उसमें चँतम्य की शवित रहती है। 


श्ात्मा जब देहयुकत रहता है तब उसे कई प्रकार के ज्ञान भ्राप्त हो सकते है । मौमांसा 
ऐ एक शाखा के प्रवर्तक प्रभाकर थे । प्रभाकर-मीमांसा के अनुसार पाँच प्रकार के प्रमाण 
“प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द तथा अर्थापत्ति। प्रत्यक्ष, श्रनुमान, उपमान तथा 

की व्याख्या न्याय तथा मीमांसा में प्रायः एक-सी है। उपमानसंबंधी केवल एक 
उन्नता है। मीमांसा के अनुसार उपंमान मिम्नोक्त ढंय से होता है। कोई व्यक्ति जिसने 
नुमान देखा है, जंगल जाता है । बहू जंगल में बंदर देखता है और कहता ह्ता है है कि यह 
दर हनुमान के सदृश है। यह उत्ित प्रत्यक्ष के द्वारा प्रमाणित होती है। तत्पश्चात्‌ 
दि बह व्यक्ति कहे कि “मैंने जो अतीत में हनुमान देखा है, बह इस बंदर को समान है” 
पैइसे हम प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं कह सकते । यह ज्ञान उपमान के द्वारा होता है क्योंकि हनुमान 
हाँ उपस्थित नही है। जब हम किसी श्रापात विरोधी का समाधान नही कर सकते है तो 
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हम अर्थापत्ति की सहायता लेते है। यदि कोई मनुष्य दित में भोजन नहीं करे घौर ६ 
मोटा होता जाए तो हम भ्र्थापत्ति से जान पाते है कि वह रात में झवश्य भोजन कदाई 
यदि कोई मनुष्य जीवित हो और घर पर न रहे तो भ्र्थापत्ति के द्वारा जाना ज़ा साठ 
कि बह कही भन्‍्यत्र है। ४ हे $ 

मीमांसा की दूसरी एक शाख्रा कुमारिल भट्ट ने स्थापित की है। भट्ट-मीणांद्र 
अनुसार उपर्युवत्त पाँच प्रमाणों के अतिरिक्त एक भौर प्रमाण है ! इस छठे प्रमाग 
अ्रनुपलब्धि कहते हैं। किसी घर में प्रवेश करने पर तथा चारो तरफ़ देख सेने पर ३ 
कोई व्यक्ति कहे विः इस घर में वस्त्र नहीं हैं तो यह नहीं कहा जा सकता कि वल्लाई 
का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा हुआ ! किसी विपय का प्रत्यक्ष तव होता है-जब उस विपय 
इंद्रिय के साथ संयोग होता है। 'उपर्युकतत उदाहरण में वस्ताभाव का ज्ञान हुंगा 
अभाव फे साथ इंद्विय का संयोग नही हो सकता । भ्रतः झमाव का ज्ञान धनुष 
द्वारा ही होता है। 

मीमांसा भौतिक जगत्‌ को मानती है। भौतिक जगत्‌ की सत्ता प्रत्यक्ष:से प्र्मा 
होती है । मीमांसा बाह्य सत्तावादी है । संसार के भ्तिरिवत यह भ्रात्माम्रों के प्रस्तिल 
भी मानती है । कितु यह किसी जगठ्‌-स्रष्ठा, परमात्मा या ईश्वर फो नहीं गानती । व 
अतादि तथा झनंत है; न इसकी कभी सृष्टि हुई, न प्रनय होता है । सांसारिक :वलु 
का निर्माण पात्मामों के पूर्वाजित, कर्मों के भ्रगुसार भौतिक तत्त्वों से होता है। कर्ग। 
स्वतंत्न शक्ति है जिससे संसार परिचालित होता है| «्मीमांसा के अनुसार जब * 
च्यपित पज्ञादि के फरता है तो एक झवित परी उत्पत्ति होती है जिसे 'प्रपूर्य' पुह॒ते है |! 
अपूर्व के कारण किसी भी कर्म का फल भविष्य में उपयुक्त झ्वसर, पर मिलता 
झत: इस लोक में किए गए करमों के फल का उपभोग परलोक में किया जा सकता है । 


(९) वेदांत-दर्शन 


वेदांत-दर्शन फी उत्पत्ति उंपनिषदों से हुई है। उपनिपदीं में बैदिक विधारध 
विकास यो शियर पर पहुँच गईं है। भतः उपनियदों को वेदात कहना प्रात वेदों 
अंत कहना बहुत ही यथाथ है जैसा हम पहले भी यह पाए हैं, वेदोत-दर्शन का उत्तरो 
विकास हुप्मा है। इसके मूल सिडांत को पहले उपनियदों में पाते है। किए उन 
बादरायण मे अपने ग्रह्मसूत्न में रंफलित किया है। उसके बाद भाष्यकारों गे उन गे 
के भाष्य लिये है। भाष्यों भे॑ शंकर तथा रामानुज नुज के भाष्य भधिक विय्यात हूँ। ४ 
दर्जनों मी भपेणा येदात-दशशन से, विश्ेषत्रः शॉकर बेदांत से भारतीयों फा जीयन घे 
प्रधिक प्रभायित हुमा है। 


ऋतयेंद के पुरुष गूतत में ऐसे पुएप की कल्पना की गई है कि जो समूचे ग्रह्मांड में व्या 
है तया बद्मांद से भी परे है | इस सू *त में संसार के लड़ सथा बेतन रामी पद्माथों रे 
मनुष्यों मते तथा देगतापों क्यो उस परम पुरुष यग प्ंय माना गया है । इस ऐवव भाव 
विवास भागे छत्तरर उपनिषदों में हुमा है। उपमिषदों में उग़पा पुएप रूप नहीं रह 
झपनिषयों में उसे सत्‌, झारगन, या इहानू यदूते हूँ । यहा सन , प्रात्मन्‌ सा भ्रद्मानू एकार 
शब्द हूँ। संसार इसी सन से उताप्न हुघा है, इसो पर घायित है सवा श्रसय . होने 


( ३१ ) 


शी. में बिलीन हो जाता है। संसार का नानात्व भ्रसत्य है। उसकी एकता ही 
रकमात्न सत्य है। सर्वे घल्विदं श्रह्म । नेह माना$स्ति करिझचन। उपनिषदों के ये 
शावय यह सिद्ध करते हैं कि संसार में एक ही सत्ता है और इसका नानात्व असत्य है । भ्ात्मा 
था ब्रह्म ही एकमात्र सत्य है। यह अनंत ज्ञान तथा अनंत झ्ानंद है। 
शंकर ने उपनिपदों की व्याख्या विस्तार से की है। उनके अनुसार उपनिपदों में 
विशुद्ध श्रद्ैत की शिक्षा दी गई है । ब्रह्म एकमात्न सत्य है। इसका भ्र्थ केवल यह नहीं कि 
ईश्वर के भ्रतिरिवत और कोई सत्ता नही है, वल्कि ईश्वर के अंतर्गत भी कोई दूसरी सत्ता 
नहीं है!। नेहू नानाइस्ति किझचन, तत्‌ त्वम्‌ भ्रसि, हुं प्रह्मार्मि, सर्व खलु इद कहा 
इत्यादि उवितयाँ उपनिपद्‌ की उक्तियाँ हैं । यदि ब्रह्म के अंतर्गत श्रनेक सत्ताओ का समावेण 
माना जाए तो इन उवितयों की, उपनिषदों की, समुचित व्याख्या नही की जा सकती है। 
यह सही है कि कुछ उपनिपदों में इस बात का उल्लेख है कि ब्रह्म या भरात्मा के द्वारा संसार 
की -सूपप्टि हुई है। कितु प्रत्य उपनिपदों में, यहाँ तक कि वेदों में भी, संसार की सूष्टि की 
तुलना इंद्रजाल से की गई है। ईश्वर को मायावी माना गया है जो अपनी मायाःशक्षित 
से संसार की रचना करता है। 
शंकर का कथन है कि यदि पारमा्थिक सत्ता एक है तो संसार की सृप्टि चस्तुतः 

सृष्टि नही है। ईश्वर अपनी माया-शपित के द्वारा संसार का इंद्रजाल, रचता हे। 
बुद्धिवालों के लिए मायावाद को बोधगम्य बनाने के निमित्त शंकर दनिक जीवन के साधारण 
भ्रमों की सहायता लेते है । कभी-कभी रस्सी साँप के रूप में मालूम पड़ती है। सीप 
को देखफर चाँदी का धोखा हो जाता है। ऐसे घनुभव प्रम कहलाते हैं । सभी प्रकार 
बी ध्रांतियो में एक भ्रधिप्ठान रहता है जो सत्य होता है । ऊपर के उदाहरणों में रस्सी 
तथा सीप ऐसे अधिष्ठान हैं। भ्रज्ञान के कारण ऐसे अधिष्ठानों पर श्रन्य धस्तुओं फा 
अभ्यास या आरोप होता है। प्रध्यस्त वस्तु सत्य नहीं होती । ऊप र के उदाहरणों में साँप 
तथा रजत प्रध्यस्त है । ग्रज्ञान से श्रधिप्ठान का केवल भ्रावरण ही नही होता वर विक्षेप'भी 
होता है। विश्व की प्रतेकरूपता की व्याख्या इसी प्रकार की जा सकती है। ब्रह्म एक 
हैं, श्रत: भ्रविद्या के कारण उसमें श्रनेक की प्रत्तीति होती है। भ्रविद्या के कारण हम ग्रह्म 
का सच्चा स्वरूप नही जान सकते हैं। हम उसे त़ात़ा, रूपों में देखते हैं| घाजीगर एक 
मुद्रा को कई मुद्रापरों में परिणत हुआ दिखलाता है। इस भ्रमात्मक प्रतीति कु कारण 
जादूगर के लिए तो उसकी जादू दिखलाने की शक्ति है। कितु हमारे लिए उसका कारण 
हमारा भ्रज्ञान है । अ्ज्ञानवश हम एक मुद्रा को कई मुद्राओं के रूप में देखते हैं । इसी प्रकार 
यद्यपि ब्रह्म एक है, फिर भी माया:शक्ति के कारण उसके अनेक रूप दिखाई पड़ते हैं । 
साय-ही-साय हमारा भ्ज्ञान भी ब्रह्म की अ्रवेकरूपता का कारण है। हमें यदि भ्रज्ञान न हो 
तो हम ब्रह्म की झनेकरूपता के भ्रम में न पड़ें ।, झतः माया और अ्रविद्या वस्तुतः एक 
है। दृप्टि-भेद से दो मालूम पड़ती है 4 यही कारण है कि माया को ज्ज्ञान भी कहते है। 
कहा जा सकता है कि शंकर विशुद्ध अद्वेंत्त का प्रतिषादन नही कर सके, क्योंकि वे ईए्बर 
तथा माया जैसे दो तत्त्वों को मानते है । कितु शंकर के अनुसार माया ईश्वर की ही एक 
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शवित है । जो संबंध झ्राय तथा उसकी जलाने की शवित में 'है यही संबंध ईग्वर है 
माया में है। है 
उपयुक्त कथन से मालम पड़ता है कि ईश्वर माया-शवित से विशिष्ट है। थि 
ऐसा कहना भी बहुत समीचीन' नहीं है। यदि संसार की अनेकरुपता वो गई 
माना जाए तथा ईश्वर को संसोर की दृष्टि से देखा जाए तो अवश्य हो ईस' 
की प्रतीति स्रप्ठा या मायावी के रूप में होगी। कितु जेंसे ही संसार के मिप्राते 
का ज्ञान हो जाता है, वैसे ही ईश्वर को स्रप्टा के रूपों में देखना भ्रथेहीनहों घर 
है। जो व्यक्ति जादूगर के खेल से धोखा नहीं खाता, उसके छल ' को समझती 
उसके लिए वह जादृगर नहीं है। उसके लिए उस जादूगर के पारा धोया देने र॑ 
कला भी नहीं हैं। इसी प्रकार जो मनुष्य विश्व .को पूर्णतया प्रह्ममय देयत्रा ह 
उसके लिए ब्रह्म में माया या सृप्टिशक्िति नहीं रह जाती है। ., 
उपर्युक्त विच्षारों को युवितपूर्ण बनाने के लिए शंकर दो या का विभेद करते हैं 
व्यावहारिक दृष्टि तथा पारमाधिक दृष्टि । व्यावहारिक दृष्टि साधारण मनुष्यों के वि 
है जो संसार को सत्य मानते हैं । हमारा व्यावहारिक जीवन इसी दृष्टि पर निर्भर है 
इसके झनुसार संसार सत्य है। ईश्वेर इसका सर्वज्ष तथा सर्वशवितमान्‌ स्रष्टा, रक्षक तप 
संहारक हैं। इस दृष्टि से ईश्वर फे अनेक गुण हैं| भ्र्थात्‌ वह सगुण है । शंकर ६ 
” दृष्टि के अनुसार ब्रह्म को सगुण ब्रह्म या ईश्वर कहते हैं) इसके भ्रनुसार आत्मा हि 
शरीर-द्ध सत्ता है । इसमे भहंभाव की उत्पत्ति होती है + २ ; 
पारमाधिक दृष्टि ज्ञानियों की हैं जो यह समझ जाते है कि संसार गापि: 
है और ग्रह्म के अतिरिक्त अन्य य्येई सत्ता,नहीं है । संसार की भसत्यता काशी 
हो जाये पर ब्रह्म को सप्टा नहीं माना जा सकता। ब्रह्म के लिए सर्वशता, सर 
शक्तिमत्ता प्रादि गुणों का; फोर्ड भर्थ नहीं रह जाता। ब्रह्म में स्थगतभेद भी न 
रदता हैं। इस पारमाधिक दृध्टि के भनुसार ब्रह्म निविफेल्पफ तथा निर्गुण ही जार 
है। इसे निर्गुण ब्रह्म: कहते हैँ। इराक भ्रनुमार शरीर भी आांति-मूलकफ हो जा? 
ओर श्रात्मा तथा ब्रह्म में कोर्ड भेद नहीं रह जाता हैं। ] 
सह पारमाधिक दृष्टि भ्रविया के दूर होने पर ही संभव है । शविया का माण येंदों 
फे शञान होते पर ही होता है। भविद्या को दूर करने को लिए मनुष्य में इंद्रिय तया मन गे 
संयम, भोग्त वस्तुमों से विराग, वस्नुपों की प्रतित्यता का शान तथा मुमुशुत्व अर्थात्‌ मुरि 
को लिए प्रवल इच्छा होना झ्रावश्यक है। तत्पश्चास्‌ ऐसे व्यवित्त को किसी योग्य गुए। 
मेंदांव का श्रवण करना चाहिए धौर उसके सिद्धांतों का मनन तथा मिदिध्यासन करने 
चाहिए | तलरबात्‌ शिष्य के योग्य हो जानें पर गृद उसे कहता ६--सत्‌ त्वम्‌ भा 
(मुम ब्रह्म हो) । गुए की इस उक्ति या यह मतने करता है भौर पंत में उसे साक्षात्‌ शा 
होता है कि प्रह ध्रद्मात्मि (में बह्म हूँ) । यदी पूर्णधान है सौर इसी को मोध् कहते हैं 
ऐसा शानी तथा मुक्त जोब शरीर में तया संसार में रहरूर भी प्रतायरत रहता है 
सांसारियः चस्युप्रों को बढ असत्य समझत्रा है। उनके प्रत्ति उसे कोई भासकित नई 
होसी। बहू संसार में रटूऋर भी संगार से विरकत गहुता है। पिसी प्रकार की धांगरि' 
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फिसी प्रकार की प्रांति उसकी बुद्धि को विचलित या प्रभावित नहीं कर सकती। 
याज्ञान के कारण वह पहले अपने को ब्रह्म से पृथक्‌ समझता था। मिध्याज्ञान के 
होने पर उसके दुःखों का भी अंत हो जाता है। जिस तरह ब्रह्म भानंद-स्वरूप 
उसी तरह मुक्त झात्मा भी वैसा-ही, हो- सकता है। 


[ उपनिषदों की व्याख्या रामानुज इस प्रकार करते हैं। ईश्वर ही पारमाथिक सत्ता 
अचित्‌ या अचेतन प्रकृति और चित्‌ या चेतन झात्मा ईश्वर के ही भंश हैं। ईश्वर 
प त्ृथा सर्वशवितमान है। इसमें भच्छे-अच्छे सभी गुण वत्तेमान हैं। ईश्वर में 
पत्‌ सवेदा वेत्तमान रहता है। ईश्वर ने अचित्‌ से इस संसार की उसी प्रकार उत्पत्ति 
है जिस प्रकार मकड़ा भ्रपने शरीर से अपने जाल की सृष्टि करता है। झात्मा भी 
दा ईश्वर में वत्तेमान रहते हैं। वे भणु है । उनका स्वरूप स्वभावतः चिन्मय है। 
वय॑ प्रकाशमान है। कर्मानुसार प्रत्येक झात्मा को शरीर-घारण करना पड़ता है। 
“रयुक्त होना ही बंधन है। ब्रात्मा का शरीर से पूरा-पूरा संबंध-विच्छेद मोक्ष 
ता है। झज्ञार से कर्म की उत्पत्ति होती है ) कर्म ही बंधन का कारण है। बंधन 
प्रवस्था में आत्मा भ्रपने स्वरूप को नहीं पहचान सकता । वह शरीर को -ही अपना 
प समझता है। भ्रत: उसके झाचरण भी उसी प्रकार के होते हैं । वह इंद्रिय-सुख 
नए लालायित रहता है। वह संसार में श्रासतत हो जाता और इसी झ्ासक्ति के कारण 
वारवार जन्म-ग्रहण करना पड़ता है । वेदांत से मनुष्य को ज्ञान होता है कि मनृप्य 
प्रात्मा उसके शरीर से भिन्न है। यह ईश्वर का एक ग्रंश है, भ्रतः इसका भस्तित्व ईश्वर 
ही निर्मर हैं। प्रनासवत भाव से वेदविहित धर्मों का झ्राचरण करने से कर्मों की संचित 
;त नप्ट हो जाती हैझौर अनंत ज्ञान प्राप्त होता है। साथ-साथ यह ज्ञान भी 
व होता है कि ईश्वर ही एकमात्र सत्ता है जो प्रेम के योग्य है। मनुप्य श्रहनिश 
7रं की भवित करने लगता है तथा अपने को ईश्वर में अ्रपित कर' देता है।_ 
ए भक्ति से प्रसन्न होते हैं श्रौर भक्त को बंधन से मुक्त कर देते हैं। मुक्त 
ए देहांत के बाद कभी जन्म ग्रहण नहीं करता। वह ईश्वर सदृश हो जाता है। 
£र के समान उंसका भो चैंतन्य विशुद्ध तथा दोषरहित हो जाता है। कितु यें एक 
बहो जाते क्‍योंकि भात्मा भ्रणु तथा ईश्वर विभु है। अ्रणु विभु नहीं हो सकता । 


/ रामानुज के, अ्नुसार,ईश्वर ही एकमात्न सत्ता है। ईश्वर .के॑ झतिरिक्त और 
* सत्ता नहीं है। कितु - ईश्वर के अंतर्गत अनेक सत्ताएँ हैं । संसार की सृष्टि 
है। भ्रत:, रामानुजीय दर्शन को विशुद्ध भ्रद्व॑त नहीं कह सकते है । इसे विशिष्टाइत 
हूँ।" यह अद्वेतवाद . इसलिए है कि यह ईश्वर को ही एकमात्र सर्वव्यापी 
रॉ सत्ता मानता है। कितु ईश्वर अन्य सत्ताओं से अर्थात्‌ चिन्मय आत्मांग्रों से 
अचित्‌ पदार्थों से विशिष्ट वा समन्वित है, इसलिए इसे विशिष्टाह्व॑तत कहते है ... 
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चावकि-दर्शन' 
१. उत्पत्ति ओर प्रतिपादय विषय 


जड़वाद उस सिद्धांत को कहते हैं जिसको अनुसार जड़ ही एकंमात तल 
इसके झनुसार- मन तथा चैतन्य की उत्पत्ति जड़ से ही होती, है। .जड़वादिए 
> |, एक साधारण. प्रवृत्ति यह है कि' वे ईश्वर, धर्म, भात्रा 
जड़याद का प्र्य उच्च तत्त्वों फो जड़ जैसे निम्न तत्त्वों में परिणत करने भी « 
' 'करते है। वे जड़ ही फो सभी 'पदार्यों का मूल समझते हैं। 
जड़वाद की दृष्टि प्राध्यात्मिक से प्रतिकूल है।_* * *' * 
जड़वाद भारतवपं में किसी-न-किसी रूप में प्राचीनफाल से ही प्रचलित है। 
* उल्लेय वेदों में, बीद्धन्म्ंथों में, पुराणों में तथा' दोशंनिक प्र 
भारतीय जड़वाद भी पाया जाता है। किंतु जड़वाद पर कोई स्वतंत्र प्र 
का फोई क्रमघद्ध मिलता, प्रन्‍्य दर्शनों की तरह इसके समर्थकों का ने वो. 
प्रंथ प्राप्य नहीं है. सुसंगठित संप्रदाय ही मिलता है और न कोई. ग्रंथ: ही। ई 
प्रत्येक भारतीय दर्शन में चार्वाक-मत भ्र्थातू जड़वाद बॉ 
किया गया है। मुख्यतः इसीसे चार्वाक-मत का परिचय मिलता है। | |, 
, आचीन भारतीय साहित्य में जड़वादी के लिए प्रायः 'चार्वाक शब्द ध्यवहुी 
था। चार्बाक शब्द का मूल भय गया था इसका पता नही है ।. कुछ विद्वानों का £ 
कि घार्वाक एक ऋषि का नाम था) जिन्होंने जड़वाद का प्रतिपादन किया घा।! 
उनके धनुमायी भी चार्वाक कहलाए । इस तरह जड़वादी का दूसरा नाम घार्योक हो? 
भ्रन्य विद्वानों का कथन है कि चार्वाक किसी व्यक्तित का साम मही था ।, घार्याक 
बे धातु से निप्पन्न है। चर्वू_! का पर्थ चवाना या भोजन करना है।चूकि घ॑ 
मत्त में घानें-पीने पर ज्यादा जोर दिया जाता है इसलिए इराको , नाम 'भार्याफ! पढ़ा 
शार्योाकों का कहना था--पिब, खाद च बरलोसने दृत्पादि।१ 
अन्य विद्वानू यहते हैँ कि जड़वादियों को घार्यार्के नाम इसस्लिए दिया हे 
है कि उनके बचन (बार) बड़े मीठे होते .थे। 'चाग (मुंदर) वाए हूँ 
झगरण ये सार्वाक कहताए। मछ अन्य विद्ान्‌र यहू गहने हूँ कि भंद़वाद के 77 
बृहस्पति थे। इस विभार मे समय में निम्ननिशित प्रमाण दिए जाते है। 
लोक को पुर बृदृष्पति जिन चैंदिक ऋणापरों के ऋषि है उनमें रचसंत्र विया' 
विदोद भी सहर है। (२), महाभारत तसया पझन्य कतिपम ग्रंथों में इस) 
उत्लेंध पाया जाता है क्वि जड़वादी विभारों फा समर्थन युहस्पति में दिए 











पदु-इघन-समुच्चत सपा राव॑-दर्कन संप्र्‌ दरम्रिए । 
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), कतिपय विद्वानों ने कुछ ऐसे सूचों तथा श्लोकों का उल्लेख किया है जिन्हे 
* बृहस्पतिप्रणीत समझते हैँ। कुछ विद्वानों का तो कथन है कि देवताओं के गुर 
हस्पति ने चार्वाक मत कां प्रचार देवताओं के शत्रुझों में अर्थात्‌; दानवों में किया 
४। उनके प्रचार का अभिप्राय यह था कि चार्वाक'मत के उपदेशों के अनुसार 
लिने से दानवों का झाप-से-झ्लाप नाश हो जाए। 

भारतीय जड़वाद के प्रवत्तेक जो कोई भी हों, वर्तमान समय में 'चार्वाक' 'जड़वादी' 
ड्वादी को. का पर्यायवाची शब्द हो गया हैं। जड़वाद को 'लोकामतमत' भी 
गर्बाफ या लौका- कहते है, क्योंकि यह लोगों में भ्रायत या विस्तृत है। [इसलिए जड़- 
तिक फहुते है. चादी को लौफायतिक भी कहते हैं। 


यों तो जड़वादी विचारों का उल्लेख विभिन्न प्रंथों में जहाँ-तहाँ पाया जाता है, फिर 
हम उन विचारों को एक सुगठित रूप दे सकते हैँ तथा उनमें जो प्रमाण-विज्ञान, तत्त्व- 
ज्ञान तथा नीति-विज्ञान संबंधी सिद्धांत हैं उनका पृथक्‌-पृथक्‌ वर्णन कर सकते हैँ । 
7, ' ., . ९: प्रमाण-विचार 
।  चार्वाक-दर्शन मुय्यतया अपने प्रमाण-संबंधी विचारों पर ही भ्रवलंबित है। प्रमाण- 
ज्ञान की प्रधान समस्याएँ ये हँ---हमारे तत्त्व-ज्ञान की सीमा क्या है ? उनकी उत्पत्ति 
[ एवं विकास कंसे होता है? ज्ञान-प्राप्ति के लिए क्या-त्रया प्रमाण 
पक्ष एकमात्र है? विभिन्न प्रमाणों का विचार भारतीय प्रमाण-विज्ञान का 
“पाण है ।._ एक प्रधान-पंग है। तत्त्व-ज्ञान या यथार्थ ज्ञान को प्रमा कहते है । 
#, »,.  प्रमा'के कारण को (श्र्थात्‌ जिसके द्वारा यथार्थज्ञान उत्पन्न होता 
(उसको) प्रमाण कहते हैँ । कितने प्रकार के प्रमाण हैं इस विषय में भारतीय दार्शनिकों 
(मतभेद है* जो क्रमश: स्पप्ट होगा । चार्वाक के ग्नुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण हैं । 
के भनुसार कंबल इंद्वियों के द्वारा ही विश्वासयोग्य ज्ञान प्राप्त हो सकता है । इंद्विय- 
न ही एकमात्र ययार्थज्ान है। इस मत के प्रतिपादन के लिए चार्वाक अनुमान तथा 
फद,जैसे प्रमाणों का खंडन करते, है|... लगा 


(१) अनुमान निदचयात्मक नहीं हें 


अनुमान को हम प्रमाण तभी मान सकते हैँ जब इसके द्वारा प्राप्त ज्ञान संशय रहित 
तेथा वास्तविक हो । कितु अनुमान में इत बातों का सर्वथा भ्रभाव हैं। जब हम 


, प्रत्यक्षमेक , चार्वका: कणादसुगतौ पुनः 

अनुमान च तच्चापि सांख्या: शब्दं च ते अपि ॥। हब 
न्यायैक॒देशिनोध्प्येवम्‌ू_ उपमारस च कुचना। है, की 
भ्र्थापत््या सहैतानि चत्वार्याह प्रभाकरें:॥ 6० 
भ्रभावपप्ठान्येतानि भाट्टा वेदान्तिनस्तथा। जे 
संभवेतिह्ययुक्तानि तानि. पौराणिका जगुः।। ४. 855 
++मानसोल्लास रेझप७-०र२० ::- -.. 
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( ३६ १) ्िः 


घूमवान्‌ पर्वत को देखकर इस निश्चय पर पहुंचते है कि पर्वत बहू 


संेहात्मक है है तो हम प्रत्यक्ष से ,अप्रत्यक्ष पर चले, जाते हैं) 'नैयाणिए 
व्योंकि यह स्याप्ति “तर इस प्रकार का प्रमाण सर्वथा युकितिपूर्ण है वयोंकि पूर 
निर्मर फरता है अग्नि में व्याप्ति का .संबंध .वर्त्तमाव है। भ्रतः. हम, रह 
किः हर खाना हा गा डे ञ- 
रे मा 
जितने, धूमवान्‌ पदार्थ है, वे सभी वक्लिमान्‌ हैं। . 
7 56 हि पर्वत धूमवान्‌ हैं। ' हम 


अतः पंत वहिमान्‌ है 
चार्वाकों का,.कहना है कि भ्रनुमान तभी युवितपूर्ण तथा निश्चयात्मक हो सपा | 
व्याप्ति-वावय ,सर्वथा नि:संदेह हो; क्योंकि व्याप्ति-वायय में ही लिय फा साध्य $ 
पूर्णव्यापक संबंध' स्थापित रहता है। 'धूमवान्‌ पर्वत फो नि 
व्याप्ति संघमथ.._ त्मक ढंग से वल्तचिमान्‌ तमी मात सकते है जब सभी घूमवात्‌ 
नहीं है वास्तव में वद्धिमान्‌ हों। सभी धूमवान्‌ पदार्ष वहिमार 
हम तभी सिद्ध कर सपतें हैं जब हम सभी घूमवान्‌ पदार्योंजों 
उनके साय व्ि के संबंध को भी देख सके । कितु यह सर्यथा भ्रसंभव है । भूत तथा $' 
की तो बात ही क्या, वर्तमान समय में भी संसार के भिन्न-भिन्न भागों में जो ६: 
पदार्थ /है उन्हें भी हम नहीं देय सकते । भ्रतः यह स्पप्ट है कि हम प्रत्यद्षा के द्वारा 
की स्थापना नही कर सकते ! भनुमान के द्वारा भी हम इसे स्थापित नहीं कर 
मयोंकि जिस झनुमान के द्वारा हम इसकी स्थापना करेंगे उसवी सत्यता भी तो ब्यारि 
ही निर्भर करती है । इस तरह यहाँ भप्रन्यीन्याश्षय दोष हो जाता है) व्याप्ति की ६४ 
हम शब्द पे द्वारा भी नहीं कर सकते हैं क्योंकि शाब्दिक प्रमा भी झनुमान के द्वारा ही 
द्वोती है । दूसरी बात यह है कि यदि भनुमान सदा शब्द-प्रमाण पर ही निर्भर हो तो 
मगेई भी स्यवित भपने ध्राप से झनुमान नही कर सफता । उसे सर्वदा किसी विश्वार 
व्यक्ति पर निर्भर करना होगा । 


भहाँ मह अत्युत्तर दिया जा शप॒त्ता है पिः हण रुभी धुणचाय्‌ रण चकिमाज पा 
हो नहीं देय सकते हैं, झितु उनको सामान्य धर्मों को प्रयात्‌ 'धूमत्य' सवा 'बहित 
प्रवश्य देय समसे हैँ । प्तः सभी धूमवान्‌ पदार्थों तथा यत्धिमान्‌ पदारयों को सिर 
भी 'घूमत्व तया बहित्व' में निय्रत संबंध रथापरित किया जा सकता है। इस 
मंदंध स्पापित बरफे सिमी भी घूमदान्‌ पदार्थ को देखकर पह झनुमान किया पाए 
है कि गह बक्धिमान्‌ है। चार्वाक इस युक्त का भी घंडन करते है । वस्तुतः ;॒ 
द्वारा घूमतद गाय ज्ञान संभव ही नहीं है। धूमत्य तो एफ जाति या सासाग्य है है 
घूमवान्‌ पदाों में वर्तमान है। परत: जबतक गभी घूमवान्‌ प्रदार्षों का प्रह्मर्त 
सबतक उसके सामास्य झा शान नहीं हो सफता । डितु, सभी धृसवान्‌ पद्मार्थों गा 
संभव गहीं है। प्रतः धुमत्य/ वेब उस घूसयान्‌ पदारयों का सामान्य समता 
जिन हमने देखा है। प्र्यात्‌ धृमरव घप्रत्यक्ष घू मवानू पदा्ों वा गामारय गही ! 












(६ ३७ ) 
एता | इससे यह स्पप्ट है कि कुछ व्यक्तियों को देखकर व्याप्ति-ज्ञान नहीं हो सकता। 


: यहाँ एक प्रश्म उठ सकता है कि यदि संसार में कोई निश्चित स्वेव्यापक नियम 
हैं है तो सांसारिक वस्तुओं में नियमितता क्‍यों पाई जाती है? आग सर्वदा 
 बयों रहती है? जल सदा शीतल क्‍यों रहता है? चार्वाक इसका उत्तर यह 
: हैं कि यह वस्तुओं का स्वभाव है। वस्तुओं के प्रत्यक्ष धर्म को समझने के लिए 
सी अप्रत्यक्ष नियम की कल्पना करना अनावश्यक है। यह सर्वथा अनिश्चित है 
वस्तुओं में जो नियम भ्रतीत में पाया गया हैं वह भविष्य में भी पाया जाएगा। 


, आधुनिक तकं-विज्ञान से यह प्रश्न भा सकता है कि क्या धूम तथा बक्लि की व्याप्ति 
पें-कारण-संबंध. कार्य-कारण-संबंध के प्रनुसार स्थिर नहीं की जा सकती है ? चार्वाक 

स्थापना भौ इसका यह उत्तर देंगे कि कार्य-कारण-संबंध भी एक व्याप्ति है। 
$ हो सकती है. भतः इसकी स्थापना भी उपर्युकत्त कठिनाइयों के कारणसंभ व नहीं है । 


चार्वक साथ-साथ यह भी उत्तर देंगे कि दो वस्तुओं को कई बार साथ-साथ देखकर 
कार्य-कारण-संबंध या श्रत्यथ किसी व्याप्ति की स्थापना नहीं कर सकते हैं। क्योंकि 
7 संबंध स्थापित करने को लिए यह जान लेना भवश्यक होठा है कि उन दोनो वस्तुओं 
साहुचर्ष (एक साथ रहना) फिसी भलक्षित कारण या अन्य उपाधि पर तो निर्भर मही 
ता। फोई व्यवित कई बार झग्ति को घूम फे साथ देखता है। उसके वाद वह क्षेवल 
न को देखकर घूम का भनुमात करता है। यहाँ दोष की संभावना रह जाती है। 
कि यहाँ उपाधि की अ्वहेलता की गई है। जैसे---इंधन की भ्राद्ेता । झरग्नि को साथ धूम 
। हो सकता है जब इंधत श्ञा्द रहे । जब तक दो वस्तुग्ों का संबंध उपाधि रहित नही 
तब त्तक बह भनुमान का सही भाधार नहीं माना जा सकता। प्रत्यक्ष के द्वारा यह 
नहीं हो सकता कि कोई व्याप्ति उपाधि-रहित है, क्योंकि प्रत्यक्ष व्यापक नहीं 
सकता। मह संभव नहीं है कि प्रत्यक्ष के द्वारा सभी उपाधियों का ज्ञान श्राप्त हो । 
धघि-निरास के लिए अनुमान या शब्द की सहायता लेना भी अनुचित होगा, क्योंकि 
स्वयं संदिग्ध है । धौर जो स्वयं भसिद्ध है वह दूसरे को साधन कैसे कर सकता है? 
परम प्रसिदः कर्य परान्‌ साधयति ! 


भह सत्य है कि हम झनुमान के अनुसार नि.शंक भ्रपना काये करते है । लेकिन इसका 
केवल यह होता है कि हम बिना विचारे भनुमान की सत्यता मान लेते हैं और उसी 
भ्रांत धारणा पर काम करते है। यह ठीक है “कि कभी-कंभी 
#कभी कुछ * काकतालीय न्याय से (संयोगवश) हमारे अनुमान सही निकल ग्राते 
पान सही है। कितु हमें यह नहीं भूल जाना चाहिए कि अनेक बार वें गतत 
ले झाते हैं. भी पाए जाते हैं। भतः हम नही कह सकते कि अनुमान अवश्य ही 
हे प्रामाणिक होता है। अनुमानों का भामाणिक होना स्वाभाविक धर्म 
है। कुछ भतुमान प्रामाणिक होते, कुछ नहींभी होते,है।..' ५. 


( दंड: ): ' 


(२) शब्द भी प्रमाण नहीं हू. -- - *«, ,, 
जया योग्य या प्रवीण व्यक्तियों का शब्द प्रमाण नही है? पया ५. ३४ 
से प्राप्त शान के अनुसार हम भपने कार्य नहीं करते हैं ? यहाँ चार्वाक यह उत्तर दे 
कि विश्वासमोग्य व्यक्तियों से ज्ञान शब्द के रुप में मिलता है * 
भप्रत्यक्ष पस्तुप्तों शब्दों का सुनना तो प्रत्यक्ष है। इस तरह <« . (४५७ 
के संबंध में के द्वारा होता है! इसलिए इसको प्रामाणिक , मानता चार 
शब्द विश्वलनीय कितु यदि शब्द से ऐसी वस्तुओं का बोध हो जो प्रत्यक्ष से बाह 
नहीं हो सकता प्रर्यात्‌ यदि शब्द से श्रप्रत्यक्ष वस्तुओं का बोध होता हो तो ९ 
दोपरहित नही कहा जा सकता। तथाकथित शब्द-प्रमोग से ३ 
' हमलोगों को मिथ्याज्ञान प्राप्त होता है। प्रनेक व्यक्षितयों रे 
में पूरा विश्वास है। किंतु बेद गया है ? बेद तो उन धूत्त पुरोहितों का इत्य है सं 
अ्ज्ञान तथा विश्वासपरायण मनुष्यों को धोखे में डासकर £ 
घेद भी विश्वास- जीविका का प्रबंध किया है। इन पुरोहितों ने शूठी-सूठी प्रावाएं! 
योग्य नहीं है घूठे-झूठे प्रलोभन देकर मनुष्यों को वैदिक कर्मों के प्रमुसार पसने 
» . प्रेरित किया है। इन कर्मों से लाभ बेल पुरोहितों मो होता है। 
यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है। यदि हम प्नुभवी तथा योग्य व्यवित के श्दो 
विश्वास न कर सकेंगे, तो कया हमारा ज्ञान प्रत्यंत रंकुचित ने एं 
प्रनुमान-सिद्ध और हमारे कार्यों में बाधा न पहुंचेगी? है | चार्वेकि तिर्स 
शब्द झनुमान की उत्तर देते हैं। शब्द से प्राप्त जितने भी शान हैं, थे सभी प्रदृ/ 
तरह हो संदिग्ध है सिद्ध है। किसी भी शब्द को हम इसलिए मायतें है कि यह विश 
मोग्य होता है। भ्रतः शब्द से शान प्राप्त करने के लिए एक भर 
की भावश्यकता होती है। पद श्रमुमाव इस तरह का होता है-- 
* - राभी विश्यासयोग्य व्यक्तियों के बाय मान्य 
हर सद्द विश्वासयोग्य य्यक्ति फा बाषय 
> ;$ >> * भतः यह मार 
इसमें यह स्पष्ट है कि शब्द के द्वारा प्रस्त किया, हुआ शान अनुसार 
झयतंबित होता है। इसलिए शब्द की प्रामाणियता उसी प्रकार दांदि्ध है 
प्रकार ध्गुमात गी। पनुमान भी सरह हम शब्द को भी विश्वासयोग्य मे 
उसओ अनुसार सपने कार्य करते है। कभी-कर्मी इस विश्याग के अनुधार! 


झरणे से सफलता मिल जाती है, मिठु भनेझ बार नहीं' भी मिलती: " ॥| 
शब्दजात प्राप्ति का गयाप॑ घोर निर्मर योग्य साधन नहीं माता जा सवता! 


शंशेप में चार्याक या महना यह है। धूंठिः यद सिद्ध नही हो सकता कि ४ 

समा शब्द विरशास मोग्य है, इसलिए प्रहयक्ष ही एक्मान्न प्रमाण है। - . 
' ३. तत्त्-विचार -. 2५ 
विरद के मूस तत्वों के संबंध में घार्यारों पर मत उनके अ्रमाण-गंव्वी: 

पर प्रवर्तगित है। चूरि प्ररपक्त ही एकसात प्रमान है इससिए हम केयत उन्हीं 
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अस्तित्व को मान सकते है जिनका प्रत्यक्ष हो सकता है। ईश्वर 

ही एकमात्र भात्मा, स्वर्ग, जीवन की नित्यता, भ्रदुष्ट भ्रादि विषयों को हम नहीं 

है मान सकते, क्योंकि इनका प्रत्यक्ष नही होता है। हमें केवल जड़- 

207 द्रव्यों का ही प्रत्यक्ष होता है। भ्रतः हम केवल उन्हीं को मान सकते 

इस प्रकार चार्वाक जड़वाद का प्रतिपादन करते हैं। इनके मत के झनुसार जड़ ही 
प्रान्न तत्व है । 

(१) संसार चार भूतों से निर्मित है 

जड़-जगत्‌ के निर्माण के संबंध में अनेक भारतीय दार्शनिकों का मत है कि श्राकाश, 

» भरिन; जल तथा पृथ्वी इन पंचभूतों से यह जगत्‌ निमित है। कितु चार्वाक श्राकाश 

के भस्तित्व को नहीं मानते । क्योंकि इसका ज्ञान अनुमान के द्वारा 

' प्रकार के होता है, प्रत्यक्ष के द्वारा नही होता हैं। भ्रतः संसार चार प्रकार के 

तत्व हैं प्रत्यक्ष भूतों से ही निर्मित है।' इन तत्त्वों से केवल निर्जीव पदार्थों 

की ही उत्पत्ति नहीं हुई है। कितु उद्धिद्‌ श्रादि सजीव द्रव्य भी 

| से उत्पन्न हुए हैं। प्राणियों फा जन्म तत्त्वों के संयोग से होता है। मृत्यु के 

थे फिर भूतों में ही मिल जाते है। 

(२) आत्मा नहीं है 
हम ऊपर कह भ्ाए हैँ कि चार्वाक के अनुसार प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है। 
' प्रत्यक्ष दो प्रकार के हो सकते है--वाह्य तथा मातस। मानस 
यविशिष्द प्रत्यक्ष के द्वारा हम॑ आंतरिक भावों का ज्ञान प्राप्त करते हैं। 
र ही इस तरह श्रांतरिक भावों के ज्ञान से चेतन्य का भी प्रत्यक्ष होता 
हा है है। चैतन्य वाह्य जड़न्रव्यों में नहीं पाया जाता है। तो कया 

हम नहीं कह सकते कि हमारे श्रंतर्गत एक भभोतिक सत्ता है 
। हम श्रात्मा कहते हैं श्रोर जिसका गुण चैतन्य है? 
चार्वाक स्वीकार करते है कि चैतन्य का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा होता है कितु 
7ह नहीं मानते कि चँतन्य किसी झभौतिक तत्त्व भर्थात्‌ आत्मा का गुण है। 
ता का तो कभी प्रत्यक्ष नही होता। जड़-तत्त्वों से बने जो हमारे शरीर हैँ 
ल उन्हीं का तो प्रत्यक्ष होता है। चैतन्य हमारे 'शरीर के अंतर्गत है, इसलिए 
न्‍्य को शरीर का ही गुण मानना चाहिए। चेतन शरीर को ही' झात्मा कहना 
हुए। “चेतन्यविशिष्टो देह: एवं झ्ात्मा””। झ्ात्मा एवं शरीर के तादात्य का 
दैनिक अनुभवों से भी प्राप्त होता है। “मैं मोटा हूँ”, “मैं .लेंगड़ा हें”, “मे 


+ 


मे 
हूँ” ये वाक्य श्ात्मा और शरीर की एकता को ही प्रमाणित करतें हैं। यदि 
भा शरीर से भिन्न हो तो इन वाक्‍्यों का कोई अर्थ नहीं रह जाता है। 

यहाँ यहं भाक्षेप किया जा सकता है कि चैतन्य का अस्तित्व तो किसी भी जड़-तत्त्व 
ही पाया जाता। और जब तत्त्वों में ही इसका श्रभाव होगा तो उनके योग से बने 
शरीर में इसका प्रादुर्भाव कैसे हो सकता है ? चार्वाक इसका यह उत्तर देते हैं। जड़े 
गे के संयोग से किसी वस्तु का निर्माण होता है। यह संभव है कि तत्त्वों में,यदि किसी 
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गुण-विशेष का भ्रभाव भी रहे तो उसकी उत्पत्ति .उस निर्मित वस्तु में हो जा छरदी 
पान, चूना, सुपारी में लाल रंग का अभाव है। किंतू इनको जब एक साम . ७२ « 
है तो उनमें लाल रंग की उत्पत्ति हो जाती है। एक ही वस्तु को भिन्न-भिन्न .ि० 
में रखने से भी उसमें नए-नए गुणों का आविर्भाव होता है, गुड़ में मादकता रा | 
है। कितु गुड़ के सड़ जाने पर वह मादक हो जाता हैं ।*' इसी प्रकार अ 
भी सम्मिश्रण यदि एक विशेष ढंग से हो तो शरीर की उत्पत्ति होती ६ )९ « « ५ 
गुण चैतन्य का झाविर्भाव होता है। शरीर से भिन्न भात्मा के ग्रस्तित हा 
प्रमाण नहीं हैं । । 

शरीर स॑ भिन्न यदि श्रात्मा का भ्रस्तित्व नहीं है तो उसके भमर या नित्य है 
कोई प्रश्न ही नहीं उठे सकता । मृत्यु के वाद शरीर नष्ट हो जाता है। भौर ? 
जीवत का श्रंत समझना चाहिए । पूर्वजीवन, भविष्यजीयन, पुसेजन्म, स्पा 
'करमेभोग--थे सभी विश्वास निराधार है। , - ; | 


(३) ईश्वर नहीं है. . , 
झात्मा की तरह ईश्वर के प्रस्तित्व में भी विश्वास नहीं किया जा सकता, ज्योति 
का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है। जड़-तत्त्वों के सम्मिश्रण से, संसार य उत्पत्ति हूँ 
इसके लिए किसी स्प्दा की फल्पना भनावश्यक है। गा 
ईश्वर की फल्पना। हो सकता है कि क्या संसार वीर प्टिकों लिए जह़-तरत्त्वों का 
भ्रनाश्यफ है झाप-से-भाष हो जाता है ? भी वस्तु के लिए उपादात 
के साथ-साथ सिमिर्त कारण की भी भावश्यकता होती है। 
मे घड़े बनाने में मिट्टी की भावश्यकवा है। मिट्टी घड़े का उपादान फारण है। 
मिट्टी के भतिरिष्त एफ निमिच्च कारंप भर्यात्‌ कुमकार की प्रावश्यकता है जो मि 
धड़े का रूप देता है। चार्वाक रे भनुसार जो घार भूत है थे संसार के केवत २ 
कारण है। इसके भतिरियत एक निमित्तरगरण भर्गात्‌ ईश्यर भी ध्रायश्यर्ता! 
जो इन उपादातों की लेकर इस विभित संसार मी यूप्टि करता है । इसके उत्तर में 
कहते हैँ कि जह-तत्त्यों का स्वेये भपना-मपना स्वभाव है। पझपने पपने स्थभाय परे 4 
ही ये संयुतत होते हैं भौर उनके रवतः सम्मिश्रण से संसार वी उत्पत्ति होती है। 
लिए ईश्यर की भावरपकता महीं है। इसका कोई प्रमाण नहीं है कि इसे जगत्‌ फी 
किसी उद्देश्य की पूत्ति गो लिए हुई है। प्रध्रिक युतित्त-संगत यही है कि इसकी 
जदनरत्यों के भाफस्मिफ संयोग से हुई है। झतः घारवोक ईश्वर को नहीं गानती 
प्रमीश्यरपारी है। 
भार्याक के पनुयार जडमूतों के प्रंतनिहित रवमाय से ही जगत्‌ यी उत्पति हो 
है। इसलिए पार्यार-मत 'स्वमावयाद भी गदमाता है। दंगे बडच्छायाद भी 
है। जरेंकि इसको भगनुसार संशार की उत्पत्ति किसी प्रयोजन-गापव के लिए मा 
है। संखार तो जहलात्तों गा ग्राउश्मिक संयोग है। मायतिन्यत प्रयशागार ही 
छा सरता है बयोरि यह केवल प्रत्यक्ष वस्तुर्पों बे भस्तित्व को मानता है। 


4. विश्वादिस्यः मदर्माे वेलयत्‌ + हे 
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३ ७. चार्वाक के नेतिक विचार 


८ - झानव-जीवन का चरम लक्ष्य बया है? कौन ऐसा चरम लक्ष्य है जिसको मनुष्य 
प्राप्त कर सकता है? किस सिद्धांत के अनुसार नैतिक विचारों का निर्णेय होता है २ 
ब्रार्वाक अपने तत्व-ज्ञान के अनुसार ही नैतिक प्रश्नों का भी विचार करते है। 


» . मीमांसक प्रभूति कुछ विचारक स्वर्ग को मानव-जीवन का चरम लक्ष्य मानते हैं । 

स्व पूर्ण झानंद की झवस्था को कहते हैं। इहलोक में वेदिक श्राचारों 
देव सिग्या. के भनुसार चलने से परलोक में स्वर्ग की प्राप्ति हो सकती है। चार्वाक 
कल्पना है इसे नहीं मानते हैं, क्योंकि यह परलोक के विश्वास पर भ्रवलंबित है । 
* ५ इनके झनुसार तो परलोक का कोई प्रमाण ही नहीं है। स्वर्ग भौर 
भरक पुरोहितों की मिथ्या कल्पनाएँ है। पुरोहित-वर्ग अपने ध्यावलायिक लाभ के लिए 
लोगों को नाता प्रकार के भय और प्रलोभन देकर वैदिक आचारों को करने के लिए वाध्य 
;फरता है । बुद्धिमान्‌ पुरुष उनसे प्रतारित नहीं हो सकते है । 


भ्रन्यान्य दार्शनिक मोक्ष को जीवन का अ्रंतिम लक्ष्य मानते हैं। दुःखों 'का पूर्ण 
विनाश मोक्ष हैं। कुछ विचारकों का मत है कि मोक्ष मृत्यु के उपरांत ही मिल सकता है। 
कितु कुछ लोगों का कहना है कि यह इसी जीवन में मिल,सकता है । 
| दुःखों से मुक्ति चार्वाक इनमें से किसी मत को नही मानते हैं । उनका कहना यह है 
पाना संभव नहीं है कि यदि मोक्ष का भर्थ भ्रात्मा का शारीरिक बंधन से भुक्त होना है तो 
। यह कदापि संभव नही है। क्योकि आत्मा नाम की कोई सत्ता ही 
नहीं है। मोक्ष का भ्र्य यदि जीवन-काल में ही दुःखों का अंत होता समझा जाए, तब भी 
यह संभव नही है। क्योकि शरीर-धारण तथा सुख-दु:ख में भविच्छेद् संबंध है। दुःख 
को कम किया जा सकता हैतथा सुख की वृद्धि हो सकती है, कितु दुःखों का पूर्णविनाश तो 
मृत्यु से ही हो सकता है । वृहस्पतिसूत्र में कहा है---'मरणम्‌ एवं झ्रपवर्ग :” । कुछ व्यक्ति 
अपनी स्वाभाविक भ्रवृत्तियों को दवाकर सुख-दु:ख से रहित अवस्था को प्राप्त करना चाहते 
है । वे ऐसा इसलिए करते है कि.बहुधा सुख के साथ दुःख भी मिला रहता है । ऐसे व्यवित 
मूर्ख हैँ। कोई भी वुद्धिमान्‌ व्यकित अ्रन्न को इसलिए नहीं छोड़ता कि उसमें भूसा लगा 
हुआ है ।' काँटों के कारण मछली खाना नहीं छोड़ा जाता । पशुओं के द्वारा ध्वंस हो 
जाने के डर से कृषि नही छोड़ी जाती है। भिक्षओरों से माँगे जाने के डर से भोजन पकाना 
नहीं बंद किया जाता ।* हमलोगों का भ्रस्तित्व शरीर में तथा बत्तेमान जीवन तक ही 
१ त्याज्यं सुख विपयसंगमजन्य पुंसाँ : ६ 
दुःखोपसुप्टमिति || : मूर्खविचारणया।॥ / ४ 
ब्रीहीनू जिहासति सितोत्तमतण्डुलाइयानू .' ५ 
को नाम भोस्तुषकणोपहितानु हितार्थी ।--सर्वदर्शन संग्रह 

२ नहिं सिक्षुका: सन्तीति, स्थाल्यो - नाधिश्रीयन्ते॥ / / ४ - 

नहिं मुगा: सनन्‍्तीति .सालयो नोप्यन्ते ।--स० द० सं० .. 
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सीमित है। अतः, इस शरीर के द्वारा जो सुख प्राप्त हो सकता है बही हमार एफ 

लक्ष्य होना चाहिए । परलोक-सु् की शूठी श्राशा में रहकर हमें इस जीवन हे हुइ! 

भी दुर्करा नहीं देता चाहिए। “कल मयूर मिलेगा” इस झाजञा में कोई हाथ में प्ाएगर 
को नहीं छोड़ता ।* संदिग्ध स्वर्णमुद्रा से तिश्चित कौड़ी ही भधिक मूल्यवान्‌ है। हल 
घन को परहस्तगत करना मू्ेता है । श्रतः मनुष्य का लक्ष्य यह होता चाहिए हि! 
वर्तमान जीवन में अधिक-से-प्रधिक कितना सुख प्रपप्त कर सकता है धौर झपने दुरशो 
अधिक-से-अधिक कितना कम कर सकता है । सफल जीवन यही है जिसमें भप्ि- 
अधिक सुख भोग होता है । अच्छा फाम यही है जिससे दुःघ री यो 
सु ही जीवन अधिक सुख मिलता है। बुरा काम वही हैं जिससे सुख की पा 
का लक्ष्य है अधिक दुःय मिलता है। घार्बाक के इस मत को हम सुद्ी 
ः (प्र८व०णंआ।) कह सकते है । सुखवाद ,के अनुसार सुधभोग 
जीवत का भंतिम सदय है । ०० पं 
कुछ भारतीय दार्शनिक कहते हैं कि पुरुषार्थ चार है--प्रध॑, काम, धर्मे भौर मोः 
चार्बाफ धर्म धौर मोक्ष को स्वीकार नहीं करते ! मोदा का श्र्थ पूर्ण दुः्य, विनाश है 
/) , _ मृत्यु होने से ही संभव हो सकता है। कोई भी युद्धिमानू रे 
धर्म धोर मोक्ष को भपनी मृत्यु की कामना नहीं फरेता। शास्त्र विश्वासयोग्य 
जीवन 'का सथय है। पतः धर्म भोर मोक्ष को हम पुरुषार्थ नहीं मान सकते । हम े 
नहीं साना 'णा धर्थ भौर काम को भपने जीवन का लक्ष्य मान सफते हैं। बुद्धि 
सकता। श्र्य काम व्यक्तियों को झर्थ भौर काम के लिए ही प्रयत्त करता भघराहि 
का साधन है '. दन दोवो में काम ही झंतिम लक्ष्य हो सकता है। भर्ष भा 
दि . सब्य नदी दो सकता । यह तो कामप्राप्ति के लिए एक शाधव 

पु ग् ! | 

* इस तरह हम देखते है कि चार्याक . शास्त्रों फो, घर्माधर्म को तथा परसोड़ डो 

नहीं गानते है । इसीलिए यें योगादि फर्मों गा भी विरोध करते €। इनके भनूतार रस 

वरिशर: ..« पाने के लिए, तरफ से बचने फे लिए मा प्र तात्मायों की सृष्ति से लिए 

चेदिक भिया- 7 कदिक फर्म करना सर्वेधा स्यपे है। मे मैदिक फसों या उपहाग करएं 

कर्म ध्यर्य है हैं ६ ये बडते हैं कि यदि श्वाद्ध में भपित किया हुपा प्रेतात्मा की भूय 

[मिटा शकता है तो बनेई पक भोजन की वस्तु साथ-साथ बयों सिए फ़िरता है ? उसर! 

शुद्धृंब तयो मही उसकी शुधा-शांति के लिए उसके घर पर हो भोजन भपित कर देता है ?,' 

व्‌ू वरमंय कपोतः से झयो मयूरः। 

औ ने स्पर्यों सापवर्गों वा नैधात्मा पारसौकिकः । 
सैन वर्ाथमादीनां क्ियारय फलदायिया: 
भझर्निहोत तयोनेदारित्िदष्द भरगगुष्ठनम्‌। 
बूद्िपीदषहीनानां  जीविफेति  झृहस्पति:।ा 
संयोपेदरण झर्तारों भष्यपूर्सनिशाधरा:।] 
जमेरी तुष्देरीगयादि पच्डितानां बयः समृतस्‌ ॥॥ 

३ गष्छवामिट जलूतां शुषा परामेगरल्पता। ' 
मेहस्पश्तघादेन पबिगृष्यिरवारिया 
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जे की कोठरियों में श्रपित किए हुए भोजन से कूपर रहनेवालों | फी भूख बसों नहीं 
डि जाती है? पुरौहितों का यदि वास्तविक विश्वास है कि यज्ञ में बलिदान किया 
था पशु रवर्ग पहुँच जाता है तो.बे क्यों नहीं पशुभों के बदले अपने माँन्बाप की 
जे कर देते हैं ताकि वे स्वर जा सर्के? ९ ; 

' इस प्रकार हम देखते है कि चार्वाकों को लिए भाचार-व्यवहार के भतिरिक्त 
:र कोई धर्म नहीं है शौर लौकिक-व्यवहार भी सुपर के लिए ही है। चार्वकि 
। भैतिक विचार उनके जड़वाद का ही परिणाम है। 


॥ २९. उपसंहार 
..प्रौस की दार्शतिक एपीक्यूरस (एफ़ंटएए४5) के अनुयाधियों की तरह भारत के 
ह चार्वाकों को भी लोयों ने घृणा की दृष्टि से ही देखा है, उन्हें समझने 
परतौय दर्शन को का अधिक प्रयत्त नहीं किया है। सर्वसाधारण में तो 'चार्वाक' शब्द 
र्याक की देश. ही निन्दादाचक हो गया है। कितु दार्श निकों को यह स्मरण रखना 
..ढ... चाहिए कि भारतीय दर्शन चार्वाक मत का कितना ऋणी है। संशय- 
पद भौर झज्नैयवाद तो स्वतंक्ध विचार के परिचायक हैं जो विना समीक्षा किए हुए प्रचलित 
तो को नहीं मानते है। दर्शनशास्त्र स्वतंत्र विचार से उत्पन्न है। दर्शनशास्त् को लिए 
गवश्यक हैं कि बह अपने को सुदृढ़ बताने के निमित्त संशबवादियों के श्राक्षेपों को 
एएकरे। संशयवादी जनसाधारण के विचारों को दोपयुवंत घताकर नई-नई समस्याएँ 
बड़ी - करते हैं। ऐसी-ऐसी समस्याओं का समाधान फर दर्शन भर भी पुप्ट भौर र मूड 
हो जाता है। कांठ एक प्रख्यात पाश्चात्य दाशनिक थे। उन्होंने यह स्वीकार किया है कि 
रे संशमवाद के ऋणी है | उन्होंदे कहा है कि “हा, स के संशयवाद ने मुझे भ्रन्धविश्वास की 
निद्रा से जगाया” । इसी तरह हम कह सकते है कि चार्वाक-मंत ने भारतीय-दर्शेन को हठ 
विश्वास से बचाया है। हम इसकी चर्चा ऊपर क्र चुके हैं कि सभी भारतीय दर्शनों ने 
चार्वोक के प्राक्षेपों को दूर करने का प्रयत्त किया है। चार्वाक-मत ही मानो उतके विचारों 
के मूल्यांकन की कसौटी थी। झतः चार्वाक-मत में दो महत्त्वपूर्ण बातें पाई जाती है । 
2068 घावकि ने झनेक दाशनिक समस्याएं उपस्थित कीं। दूसरे, इसकें कारण अनेक 
; ह3-विश्वास से बच सके और अपने विचारों का युवित-पूर्वक विवेचन कर सके । 


- सुखबाद को कारण ही चार्वाक की निंदा हुई है।.किंतु सुखभोग कोई घृणा का 
विपय नही है। अन्य लोगों ने भी सुख को किसी न किसी रूप में वंछनीय माना 
हैं। यह गहित तभी होता है जब यह श्रश्लील तथा स्वार्थपृर्ण होता है। कुछ चार्वाक 
निेृप्ट इंद्रिय सुख को ही जीवन का आदर्श मानते थे।, कितु चार्वाकों के दो वर्ग 
थे--धूर्त चार्वाक तथा सुशिक्षित चार्वाफ। अतः यह स्पष्ट है कि सभी चार्वाक धू्त 
तथा झशिक्षित नहीं होते थे। उनमें से श्रनेक ,सुशिक्षित होते थे जो उत्कृष्ट सुरों 
'का अनुसरण करते थं। इसको लिए दे ललित कलाओं का श्रभ्यास करते थे। 
कामसूत्र के प्रणेता वात्स्यायन के अनुसार चौंसठ ललित कलाएँ होती है। सभी 


१. पशुश्चेन्रिहतः स्वर्ग ज्योतिष्टोमे गमिप्यत्ति। _ > 
'स्वपिता यजमानेत तक कस्मान्न हिस्‍्यते ? “आ क बी 
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चार्वाक स्वार्धाध नहीं होते थे। स्वार्थसुखबाद साम्राजिक -व्यवस्था फे लिए एश 
होता है. यदि मनुष्य दूसरे को लिए अपने. युख का कुछ भी परित्याग नेक 
सामाजिक जीवन संभव ही नहीं हो सकता; है) कुछ, चार्वाक- राजा को ई 

मानते थे। इससे यह स्पष्ट है कि वे समाज तथा उसको य््र 58 की आवश्यकता 
मानते थे। लोकायतिक-दर्शन में दंडनीति तथा वार्त्ता का भी पाया घाता 
झभतः आचधीन भारत के चार्वाकों में शिप्ट लोग भी थे। वर्ततेमान यूरोप के पर 
बादियों में भी ऐसे लोग हैं, तथा प्राचीन ग्रीस में डिमोक्रिट्स के अनुयामियों मे 

ऐसे लोगों का श्रभाव नहीं था। 3. 

फाम-सूत्न के दूसरे भ्रध्याय में वात्स्यायन ने,नैतिक विषयों पर विचार किया 

वहाँ उन्होंने शिष्टसुखवाद का वर्णन किया हैं॥ उन्होंने झपना मत भी प्रकट किया है 
उसे युवित-संगत बताने बे चेप्टा की है।' वात्स्यायन ईश्वरवादी थे। वे परलोर 
मानते थे। भत:.वे साधारण शर्थ में जड़वादी नहीं थे।, किंतु वे भी मोक्ष को ५. 
शही मानते थे और काम को श्रेष्ठ स्थान देते थे । उंनके भनुसार धर्म, झर्थ, काम,ये * 
पुण्पार्थ है, भौर एस तिवेग का उचित सामंजस्यपूर्वक सेवन करना चाहिए।* वें 
हैं कि धर्म भौर भ्र्य को काम-प्ति का साधनमात्त रामझना चाहिए । . धर्म « 
अंतिम लक्ष्य नहीं है। भ्ंतिम लक्ष्य केवल काम है। वात्स्थायन कय सुखवांद हर्साः 
णिप्ट समझा जा राकता है कि ये ब्रह्मचये, धर्म तथा नागरिक वृत्ति को अधिक .महृत्तत! 
है । इनके बिना मनुष्य के सुखभोग पाशविक सुखभोग से कुछ भी भिन्न नही है | पातेया 
फे भनुसार पंचेंद्वियों की तृष्ति ही काम या सुख का मूल है। शरीर-रक्षा को लिए जिस 
भूय की शाति नितांत भावश्यक है, उसी तरह इंद्वियों की तृप्ति भी परंमावश्यक है 
इंद्वियों, को घौराठ ललित कल्लाम्रों के भ्भ्यास के द्वारा शिप्ट तथा संयत बंता 
पाहिए-। कोई व्यक्ति इन सत्नित कल्नाझो वा भभ्यास फरने का भ्रधिकारी तभी होता 
यदि : उसने बाल्यकास में शरहाचयें पा पालन .किया हो तथा येदो का प्रध्ययन किया हूं 
शिक्षा मो बिना मनुष्य का सुखभोग पाथविक सुघभोग से भिन्न नहीं. हो सकता। प्र 
सुणयादी ऐसे दी होते हैं जो वत्तमान सुद्र पय कुछ भी परित्याग नही करते । वे जीवन 
उन्नत मुपभोग करने के लिए बाल्यकाल में किसी कला का प्रम्यास नही करते । वात्स्याः 
कहते हैँ कि ऐशा भ्रध॑यं घातक द्वोता है । ऐसी मनोवृत्ति रखनेवाला कृपि-उच्योग या वी: 
यपन भी छोड़ दे समता है। वयोकि इसफा फल तो भी प्र नहीं बर॑ कालांतर में मिल 
|| पात्म्पायन फे भरगुसतार प्पनी चुप-लिप्सा को संयत रखना चाहिए । इसको उर्हों 
किद्वा्नों के भनुसार बात्स्यायत का समय ईसवी सन्‌ के प्रास्म के लगाए 

है! वास्थायन ने कहा है कि मेरे पहले प्रायः यारह प्रंयकार हो गए हैँ जिए! 


विधारों का संक्षिप्त यर्णेन मैं कर रहा हैं। इन ग्रंथकारों की झृतियाँ हे 
भनभय हैं। वात्स्यायन के कयत से यह पता चलता है कि उन्होंने जिस रे 


-.. का वियेचन किया है महू फास से झा रहा था 
गज ् परस्परस्य झनुप्पातक्म्‌ मि * #+। अध्याय २। ., 
रथ प्राष्यकार पर या; दैयों को झतृष्त रखने गे छल 


जह न * 


भ ह 
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तिहासिफ दृष्टांतों के द्वारा स्पप्ट करने की चेप्टा की है। उन्होंने यह दिखलाया है कि 
दि हमारी प्रवृत्तियाँ धर्म और प्र्थ के भ्रनुकूल न हों तो वे सर्वेनाश का कारण होती हैं 
तैर सुखभोग की सभी संभावनाओं को नप्ट कर देती हैं। आधुनिक वैज्ञानिक की तरह 
“त्स्पायन यह भी कहते हैँ कि हमें सुखभोग की अवस्थाओरों तथा साधनों का विचार- 
उश्लेपण करना चाहिए। कोई कार्य सफल तभी हो सकता हैं जब उसका झ्राधार शास्त्र 
,अ्र्यात्‌ विज्ञान) पर प्रतिष्ठित होता है.।' ” यह सही है कि जन-साधारण विचार या 
ध्यय् करके काम नही करते हैं। कितु उनके दीच जो थोड़े भी वैज्ञानिक होते हैं उनके 
व्चार भज्ञात रूप से जन-साधारणं तंक पहुंच -ही जाते हैं। साधारण लोग उनसे लाभ 
"ठा ही लेते हैं। इस तरह देखते है कि वात्स्यायन एक विचारशील सुखवादी थे। ऐसे 
नौग ही शिप्ट चार्वाक में परिगणित हो सकते है। 2, 
ः थश्रामप्यफलसूब आदि प्राचीन बौद्धग्रंथों में भिन्न-भिन्न प्रकार के संशयवादियों, 
ऐशेयबादियों, वित्ंडावादियों तथा स्वेच्छाचास्वादियों या उल्लेख मिलत्ता है। 
रन कस्सप' पाप-पुण्य या। किसी प्रकार का नैतिक दायित्व नहीं।/मानते घे। 
#क्यलि गोसाल' पुयपकार नहीं मानते थे श्रौर नियतिवादी थे 4: भ्रजित केसकंबली' का 
'त था कि मनुष्य जड़ द्रव्य से उत्पन्न है और विनाशशील है। “उनका यह भी कहना था 
के यथार्थ ज्ञान असंभव है भौर सत्कर्मों का फल नहीं होता । 'संजयवेलद्विपुत' को किसी 
।चलित मत के बिपय में पूछने पर वे चतुप्कोटि न्याय से उत्तर देते थे: '(१) मैं इसे 
एबीकार नही करता हैं, (२) मैं इसे अस्वीकार भी नहीं करता हूँ, (३) एक साथ स्वीकार 

स्वीकार, दोनो में कुछ नहीं करता हूँ, (४) में यह भी नही कहता हूँ कि में इसे न स्वीकार 
करता हूँ न भ्रस्वीकार करता हूँ ।/ इन मतों को हम घूत्ते चार्वाक का दृष्टांत समझ सकते है । 

ने इन सबों का खंडन किया है। दि ' 
हाल ही में तत्त्वोपल्लब॒ सिह नामक एक प्राचीन पांडुलिपि मिली है (जों ग्रव॒ गायव- 

प्रिड़ ओोरिएंटल सिरीज में प्रकाशित रूप में उपलब्ध है) वह भी चरम संशयवाद की 
पिनोरंजक नमूना है। उसके प्रणेता जयराशि (संभवत: ईसा के बाद झाठवी शताब्दी में) 
परले पिरे के चार्वाक या लौकायतिक थे। उन्होंने प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रामाणिकता को भी 
प्भुनौती दी है। भौतिक तत्तवों की सत्ता भी वे स्वीकार नही करते । इस तरह सामान्य 
इतावकि संशयवाद को उन्होंने पराकाप्ठा पर पहुँचा दिया है। कठोर तक के कशाघात से 
<न्‍्होंने सर्वसम्मत प्रमाणों की धज्जियाँ उड़ा दी हूँ ॥ बुद्धिवादविरोधी व्यंवहारवादियों 
की तरह वे भी इसी निष्कर्ष पर पहुँचे है कि सभी सिद्धांतों का निषेध करने पर भी 
व्यावहारिक जीवन पूर्ववत्‌ मजे में चलता रहेगा।+ 
2... चार्वाक के प्रमाण-विज्ञान की देन भी कम महत्त्वपूर्ण नहीं है। चार्वाक के नाम से उनके 
>विपक्षियों ने प्रनुमान के खंडन के लिए जो युक्तियाँ दी है, वे कम महत्त्वपूर्ण मही है। 
हइस तरह की युवितियाँ आ्राधुनिक पाश्चात्य तकं-शास्त्र में भी पाई जाती है । हम देख चुके 
हूँ 20533 अनुसार अनुमान से निश्चित ज्ञान की प्राप्ति नही हो सकती है! पाश्चात्य 
:देशों के प्रैग्मेटिस्ट (बहाव) तथा लॉजीकल 'पॉजीटिमिस्ट * (08 ०4 
६?०धांशं४) आदि अनेक संप्रदायों के विद्यानों का भी कुछ ऐसा ही मत है । , 








(९१ प्रगोगस्य शास्त्रपूरवकरत्वांदिति---कपमसूत्र, साधारणाधिकरण ३:“अध्याय | 
२ तदैवम्‌ उपस्लुतेपु तत्त्वेपु श्रविचारितरमणीया: सर्वे व्यवहाराः घटन्ते | .पृ० १२५ 


है नःदर्शन 
“7-. -३. विषयशरवेश 


जैनों के अनुसार ज॑न-मत के प्रवत्तक चौवीस तीर्थकर थे । झत्यंत-प्राचीत' ॥ 

से ही इन. तीर्थकरों की एक लंबी परंपरा चली भा रही थी,। ऋपमभदेव इसप 
के प्रथम तीर्येकर माने जाते हैं।' बर््धभान या महावीर 

जुनमत कै प्रवत्तक चौबीसवें या भ्रंतिम तीर्थंकर थे ।-इनका जन्म: ईसा.से पूर्व 

शताब्दी में (गौतेमबुंद्ध से कुछ वर्ष पहले).हुआ था| .वे। 

से पूंब (अर्थात्‌ २३वें तीर्थंकर) पाश्वनोथ थे | इनका समय ईसा से लगेभग ६सो 
पूर्व माना जाता है। अन्य २२ तीर्थकर प्रागैतिहासिक युग के है। तीर्थकरों को ' 
भी बहते हैँ । 'जिन'3 शब्द का श्र विजेता या जीतनेवाला है । तीर्षकरों मं 

नाम इसलिए दिया गया है कि इन्होंने राग्-छेष को णीतकर निर्वाण श्राप्त किया है 


जैन ईश्वर को नहीं मानते है। वे तीर्थकरों भर्थात्‌ जैन. 7 द 
.जनमत में उपासना करंते हैं। तीर्थंकर मुबत होते हैं 
तीर्यकरों फा वंधन में थे ! कितु साधना के द्वारा ये मुक्त, 8८4, सपश, स१४ 
स्पान मान तया भ्रानंदमय हो गए हूँ। जैसों का यहू विश्वास है कि । 
, ग्रस्त सभी जीव जिनों के दियल्राएं भार्गे पर चल सकते है 
उनकी तरह पूर्ण ज्ञान, पूर्ण शवित तथा पूर्ण प्रानंद प्राप्त कर सकते हैं। जैनमत फा 
आशावाद प्रत्येक जैन में आत्मविश्वास का संचार करता दँ। तीर्यकरों के द्वार 
प्रमाणित हो चुका है कि प्रत्येक जीव झपने यात्तविक,स्यरूप या ज्ञान प्राफ 
सकता है। भतः णैत इसे कल्पनामात्न नहीं समझते हैं। 





कालांवर में जैनों के दो संप्रदाय हो गए--श्वेतांवर तथा विगंवर | 
संप्रदायों में मूल-सिद्धांतों का भेद नहीं है। बल्कि उनका भेद प्राचार-विचार ? 





॥्‌' भागवत के पंचम स्वॉध में ऋषभ मामक राजा का उपाय्यान है। ये राज्य छी 
स्वेत्यागी .महायोगी बन गए थे। ये सर्वभूतों पर प्रात्मवत्‌ दृष्टि रफतें थे, मे 
प्राप्त किए हुए थे भौर गंगनन्परिधान (पर्यात्‌ मस्त) थे। संभव है. कि ये 
आदिन्तीर्यंकर ऋषभदेय हों । 

२ पूरी व्याख्या फे लिए भद्वाहु का कल्पसूच (78९०४, उल्यंधांडश 50595 प्रयम भ 
तथा 088. 50९5७ का 7॥ पल्य। थ॑ उधिफिय (चतुषष भ्रध्याय) देरि 





( ४७) 
8 गौण यातों को लेकर है। दोनो ही संप्रदायों के लोग तीर्यूकरों के उपदेशों को झ्वश्य 
गोंश्े दो. गति हूं कितु श्वेतांबर की भ्रपेक्षा दिगंवर में श्रधिक कट्टूरतां 
दाम पाई जाती है। यहाँ तक कि दिगंबर संन्यासी वस्त्रों का भी 
इतर तथा व्यवहार नहीं करते। किंतु श्वेतांवर संत्यासी वस्तत का व्यवहार 
4320 ।*१ दिगंबरों के अनुसार तो पूर्णज्ञानी महात्माओ्रों को भोजन 
22 की भी झावश्यकता नहीं है। वे यह भी कहते हैं कि स्त्रियाँ जब 
के पुरुपरूप में जन्म-प्रहण न करें लव तक वे मुक्ति लहीं पा सकती है। कितु श्वेंतोबर 


ने विचारों को नहीं मानते हैं । प ३, ५ 


- जैन-दर्शन का साहित्य भत्यंत समृद्ध है । यह श्रधिकांशतः प्राकृत में है। जनमतत 
मौलिक सिद्धांत ग्रंथों को सभी संप्रदायों के लोग मानते हैं। कहा जाता है कि “इन 
सिद्धांतों के उपदेष्ठा चौबीसवें तीर्थंकर महावीर हैं। प्राचीन जैन- 
ननसाहिए्प.. साहित्य अ्धिकांशत: प्राकृत भाषा में है। आगे चलकर भन्‍्य दर्शनों 
ने जब जैनमत की झ्रालोचना की, तव जैनों ने अपने मत संरक्षण के 
एए संस्कृत भाषा को अपनाया । इस प्रकार संस्कृत में भी जैन-साहित्य का विकास हुआ 
।. प्राचीनतम जैन धर्मंग्रंथों में चतुदंशपूर्व और एकादश अंग गिनाए जाते हैं। लेकिन 
गग्रंथ भ्रभी लुप्तहो गएह। उनके धाद ऋरमशः उपांग, प्रकीर्ण, सूत्र इत्यादि नाना श्रेणी 
ग्रंथ लिखे गए हूँ । संस्कृत में उमास्वामी का तत्वार्थाधिगम सूत्र, सिद्धसेन दिवाकर 
न्यायावतार, नेमिचंद्र का द्रव्यसंग्रह, मल्लिसेन की स्याद्गदमंजरी, प्रभाचंद्र का प्रमेय- 
मलमात्तंड आदि प्रसिद्ध दार्शनिक ग्रंथ है । 


जैनमत दार्शनिक दृष्टि से वस्तुवादी तथा बहुसत्तावादी हैं। इसके भ्रनुसार जितने 

व्यों को हम देखते हैं सभी सत्य हैं । संसार में दो तरह के द्रव्य हँ--जीव झौर भ्रजीव । 

प्रत्येक सजीव-द्रव्य में, चाहे उसका शरीर किसी भी श्रेणी का क्‍यों 

न-दर्शकी. न हो, जीव अ्रवश्य रहता हैं। इसलिए जैन अहिसा-सिद्धांत स्‍को 

परेखा * अत्यधिक महत्त्व देते है। भ्रन्य मतों के प्रति जैनों का समादर-भाव 

है। इसका कारण जैनमत का, झनेकांतवाद तथा स्याद्वाद है। 

नेकांतवाद के अनुसार किसी भी वस्तु में अनेक प्रकार के धर्म पाए जाते हैं |; स्पादबाद 

) अनुसार कोई भी विचार निरपेक्ष सत्य नहीं.होता। एक हीं वस्तु के संबंध में दृष्टि, 
वस्था आदि भेदों के कारण भिन्न-भिन्न विचार सत्य हो सकते हूँ |, *« 


हम यहाँ जैन दर्शन के प्रमाण, मूलतत्त्व तथा धर्म भौर आचार संबंधी विपयों का 
वक-पृथक्‌ विवेचन करेंगे ।._ 
* - -. :. -२. प्रमाणविचार 
(१) ज्ञाव और उसके भेद | 
। जैनो के भनुसार चैतन्य ही प्रत्येक जीव का स्वरूप है। चार्वाक की, तरह ये यह 


१ दिगंबर बा अर्थ नग्न तथा श्वेतांवर का अर्थ 'इवेंठ वस्त्रधारी' आओ 
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नहीं मानते कि चैतन्य कोई झाकुस्मिक गुण है । जैन-दर्शने में जीव या, भात्मा फो 
सुर्य के साथ, दी गई है।' जिस तरह सूर्य का प्रकाश सूर्य को भी प्रकाशित करता है. 
तरह आत्मा वा चैतन्य अपने को तया अन्य.वस्तुओं को भी। प्रकाशित करता है।.) 
* जनों ने कहा है, ज्ञान स्वपरभासी'। जिस तंरहू सूर्य किस्ली प्रर 
जीव का स्वरूप. के कारण प्रकाश नहीं दे.सकते उसी तरह झात्मा भी बंधन में 
चैतन्य है... जाने के कारण. अनंत ज्ञान का असार तही कर सकता | जग 
* का नाश हो जाता है तब आत्मा अनंत ज्ञानमर्य हो, जाता है। ६ 
ज्ञान की शक्ति प्रत्येक जीव में है। किंतु बाधाओं के 'रहने से जीव सर्वेग 
सकता: श्र्थात्‌ बंधन के बगरण सभी जीवों का ज्ञान न्यूब तथा सीमित है' जाता 
ज्ञान की परिमितता जैनों के झ्नुसार कर्म जतित वाधाशं के कारण होती है ।.इन या। 
के कारण ज्ञान'में न्यूनिता भ्राजाती है।इस तरह जीव की-सर्वज्ञतता नप्ट हो जाती 
शरीर, इंद्रिय श्ौर मन कर्मों के कारण ही. उत्तन्न होते हैँ। इनके वर्त्तमाव!रह 
श्रात्मा की स्वाभाविक शक्ति परिमित हो जाती है ।.. 


अन्‍य दार्शनिकों की तरह जैन भी ज्ञात के दो भेद मानते हँ-“भपरोक्ष शान हा 
परोक्ष ज्ञान किंतु ये यह भी कहते है कि जो ज्ञान साधारणतया ' अपरीक्ष माता रे 
हि है बह केबल अ्रपेक्षाकृत प्रपरोक्ष है। इंद्रिय या मने के दायर 
अपरोक्ष. ज्ञान बाह्य एवं झाभ्यंतर विपमों का गान होता है, वह भनुगान की भरे! 
तेषा परोक्ष ज्ञान भश्रवष्य श्रपरोक्ष होता है कितु ऐसे ज्ञान को पूर्णतया झपरोद ई 
माना जा सकता । गयोकि यह भी इंद्विय या मन क्र द्वारा होता हैं. 
इस ध्यावहारिक प्रपरोक्ष ज्ञान के भ्रतिरिकत पारमार्थिक भपरोक्ष ज्ञान भी हो सकता है 
/ है। इसकी श्राप्चि कर्मनवंधन के भप्ट होने मर ही ,होती ई 
ध्रपरोक्ष श्ञानफै दो, परारमार्थिफ भ्रपरोक्ष ज्ञान में झात्मा झौर शेय वस्तुमों का साक्ष 
भेद, व्यावहारिक संबंध (इंद्रियादि की सहायता के बिना ही ) हो जाता है।५ 
तथा ' पारमायिक- तक कर्मजनित बाघाएँ रहती हैं तब तक ऐसा शान संभव ने 
होता है!) सव कर्मों छा माश हो जाने पर ये वाघाएँ भी न 

हो जाती हैं भौर तब ऐसा ज्ञान संभव होता है ।' 


पारमाधिक पपरोक्ष ज्ञान के तीन भेद किए गए हैं-भवधि, मन:पर्याय तथा गेवल बन 
(१) पवधि शान--जब मनुष्य अपने कर्म को भंशतः नष्ट कर लेता है तो बह एफ ऐः 
शबित् प्राप्त करता है जिसके द्वारा वह धर्यंस दूररथ, रुद्म तथा झरपष्ट द्स्यों ये १६ 


4 उमास्वरामी प्रभृति प्रायोन जेन दार्शेनिकों के भनुसार ग्रपरोद्ष शान उसी ? 
गहते हैं जो बिना विसी माध्यम के हो 4 हेसचंद्र भादि प्रन्य जैन विद्वानों में साधार 
इंदिय-शान को भी भपरोक्ष माना है । यही मत भन्यास्य भारतोय पंडितों का भी है 
पहले सत्त के समर्थन में यह कहा जाता हैं कि 'पिश्ष' शब्द का झय्य 'जीय' है, इस 
झर्य 'इंद्रिय' नहीं, जेसा साधारणतः समझा जाता (पंडुदर्गनजामुष्यय 4 
गुणरतन की टीका देपिए, श्लोड ५५, चौयंबा संस्करण । ) 
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| सकता है। रे हाय मील बरयों का ज्ञान हे ४ हो गी यकता है। भ्रतः 
ध्क ज्ञाम को झ्वधि-शान कहते है। (२) मतःपर्याय--जब मनुष्य 
३/32४2%0% राग-द्वेप श्रादि मानसिक बाधाओं पर विजय पाता है, तब यह 
घन सन:पर्पाय व्यक्तियों के वत्तमान तथा भूत विचारों को जान सकता है! 
केवल ऐसे शान को , मनःपर्याय कहते हैं, पयोकि इससे दूसरों के मन में 
प्रवेश हो सकता है। (३) कवल-ज्ञान--जब ज्ञाव के बाधक सब कर्म 
प्रा से पूर्णतया दूर हो जाते हैँ, तब अनंत-ज्ञान प्राप्त होता है। इसे केवल-ज्ञान 

| हैं। यह मुक्त जीवों की ही प्राप्त होता है।' 
। ये ही तीव प्रकार के अ्रलोकिक ज्ञान हैँ जो पुर्णरूप से भ्रपरीक्ष हैं। इनके अतिरिक्त 
प्रकार के लौकिक ज्ञान हूँ जो सर्वसाधारण में पाए जाते है। इन्हें मति और श्रुत 
) है। इनके भ्रर्थ के संबंध में जैन-विद्वानों में मतभेद है। कितु साधारणतः 
मतिज्ञान उसे कहते हैं जो इंद्रिय तथा मन के द्वारा प्राप्त होता है । 
धझौरथुत . इस प्रकार मति के अंतर्गत व्यावहारिक अ्रपरोक्ष ज्ञान (बाह्य) 
तथा श्रांतर (प्रत्यक्ष), स्मृति, प्रत्यभिज्ञा, भनुमान' सभी आा जाते हैं । 

ब्द-ज्ञान को कहते हूँ । 


नों के श्रनुसार भ्रत्यक्-ज्ञान की उत्पत्ति निम्नलिखित क्रम से होती है। सबसे 
इंद्रिय-संगेदन होता है। जैसे, मान लीजिए हम कोई ध्वनि सुमते हैं। प्रारंभ 
नहीं ज्ञात होता कि यह घ्वनि किसकी है। इस अ्रवस्था को “ध्वग्रह' कहते हूँ । 
में केवल विपय का ग्रहण होता है। तब मन में एक प्रश्न उठता है कि यह ध्वर्नि 
वस्तु की हैँ। इस झ्रवस्था को “ईहा” कहते हैं। इसके वाद एक निश्चयात्मक 
होता है कि यह ध्वनि श्मुक वस्तु की है । इसे “प्रावाय' कहते हैं । श्रावाय का 
उश्चय है। इस तरह जो ज्ञान प्राप्त होता हैं उसका मत में घारण होता हैं। इसको 
गे! कहते हैँ। 


रा लौकिक ज्ञान श्रुत हैं। ज्ञान की उत्पत्ति सुने हुए शब्दों से होती है। यह 
वचनों तथा प्रामाणिक ग्रंथों से संभव होता है। भाप्त-वचन ,को ,सुने बिना तथा 
णिक ग्रंथों को देखे बिना श्रुत-ज्ञान, नहीं हो सकता। अतः इसके लिए इंद्रिय- 
बाग होना भ्रावश्यक है। भ्रतः मति-ज्ञान' श्रुत-शान के पहले ही आता. है। सर्वज्ञ 


रों. के उपदेश सर्वश्रेष्ठ श्रुते-ज्ञान है। 


जैन-दर्शन के अनुसार मति-शान, श्रुत-ज्ञान तथा, अ्रवधि-ज्ञान  में,दोप, की संभावना 
गञती है। कितु मनःपर्याय शान, तथा केवल-ज्ञान सर्वथा दोपरहित होते हैं। 


ताधारणतः जैन-दर्शन भी अन्य दर्शनों की भाँति त्तीन द्वी प्रमाण मानता: है--- 
।, भ्रनुमान और शब्द ।* | ५ 


तत्त्वार्थाधिगम (प्रथम भ्रध्याय, सूत्रसंब्या &, १२, २१-२६) 
प्रमाणानिप्रत्यक्षानुमानशब्दानि | न्‍्यायावतार-विवृति “' (पृ०” “४, 'सतीशचंद्र 








६ कक) 


विद्याभूषण के द्वोरा संपादित)। ४» 
द०- ४ 


(्‌ -३०-०) डे हे स्‍ 


(२). चार्वाक-मत- का खंडन” : “;८ 

न्क्क से 3 गा फ 
चार्वाक केवल प्रत्यक्षश्रमाण को मानते है। जैन दाशनिक इस मत शा 
कर अनुमान तथा शब्द जैसे प्रप्रत्यक्ष प्रमाणों के लिए युवित देते है बारिश 
से यह प्रश्न किया जाए कि केवेल-'प्रत्यक्ष को हीं क्यों £ 
झनुमाव भी प्रमाण माना जाए, तब या तो वे मौन, रहेंगे या उत्तर देंगे हिंए 
है। चार्वाक भी प्रमाण सर्वथा मान्य है बंयोंकि यह दोप-रहित है। यदि रे 
अनुमान की सहा- रहते है तब तो यह स्पष्ट है कि उनके मत के लिए 0 
यता लेते हैं है श्रीर इसलिए उनका मत मानने' योग्य नहीं है। 
४ रे मत की पुष्टि के लिए कोई युवित देते. है तब थे स्वयं छ 
की सहायता लेते हैं। प्रत्यक्ष प्रमाण के समर्थन के लिए उन्तकी मह युति 
यह निधिवाद तथा दोय-रहित होता है, भ्रनुमांन तथा शब्द पर' भी सागू हो 
है। इस तरह भनुमान तथा शब्द भी स्वीकारयोग्य हो जाते हैं। चार्वाक बहू! 
कि झनुमान भौर शब्द कभी-कभी दोपयुक्‍त भी होते हैं । , तो यया प्रत्यक्ष भी करी 
दोषयुक्त या भ्रमात्मक नहीं होता ? इसलिए प्रत्यक्ष, भ्रनुमान या शब्द को त्मी $ 
मानना चाहिए जब उससे बिलकुल दोपरहित शान प्राप्त हो सके। शान गा 
व्यावहारिक परिणामों के साथ सामंजस्य (संवाद) होना ही उसकी प्रामाणिक | 
चार्वाक परलोक जैसे 2080/000/2 8 भस्तित्व बे नहीं मानते हैं। 
स्वयं प्रत्यक्ष की सीमा के बाहर चंले जाते हैं।. वस्तुश्रों को नहीं देखने गे 
थे उनके भ्रभाव का झनुमाव करते हूँ। “फिर जब ये यह कहते हैं. कि सभी 
ज्रामाणिक , हैं तो ये अनुमान ही की सहायता - लेते हैं। बयोकि यहाँ झ्द॑' 
प्रामाणिक प्रत्यक्षों के भाधार पर ही भ्रविष्य के भत्यक्षों के संबंध में भनुमार 
जाता है। जय घावकति अपने विपक्षियों से तर्क करते हैं तो उस समय ' 
विपक्षियों के शब्दों से उनके विचारों का झनुमान लगाते है। परन्यथा थे 
बाद-विवाद में भाग नहीं से सकते। इस तरह हम देपते हैं कि प्रत्यक्ष ही ए 
प्रमाण है” यह मत युक्ति-रांगत नहीं । 2 >क पु कप 

-' (३) 'जैनों का. परामर्श ([ए68०॥०॥४) संबंधी मत 

हा 5 (क) स्पादाद ह 

बस्तुओों के संबंध में हमारे जो मिन्त-मिन्त प्रफार के प्रपरोक्ष तथा परोः 
हैं, उनसे यह स्पप्ट है कि उनके अनेक धर्म होते हैं। जैगनदाशनिक बहने 
ए् ५ “प्रनस्तधर्मझ बस्तु।२ शोवसी, फेयल-शान के द्वारा बल! 
8५४४८, झनंतधरमों 30 20726 पाता, है। फितु साधारण मनुपछ 
घोष होता है यस्तु को बिसी समय एक ही दृष्टि मे देय यकता है। इसरि 
उम वस्तु बा एक ही धर्म जान गयता है । बस्तुषघों के दस प्रा 


१. प्रमेयकमस-्मासड, द्वितीय प्रध्याम, स्पाद्राद-मंजरी श्लोप २०, तपाई 
ट्रेमचंद्र मी टीका देखिए । द कि | 
३ पद्दर्गनसमुन्यप, पृ० ५५ तथा उसपर गुणराम को टीका देखिए। - 
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दार्शनिक तथा कहते हैं। इस झांशिक ज्ञान के भ्राधार पर जो परामर्श होता है 
| भी 'नप' कहते हैं।* किसी भी विषय के संबंध में जो हमारा परामर्श होता है वह 
गी दुष्टियों से सत्य नहीं होता। उसकी सत्यता उसके नर्या पर निर्भर करती है। 
त्‌ जिस दृष्टि तथा जिस विचार से किसी विपय का परामर्श हीता है उसकी सत्यता 
परी दृष्टि तथा उसी विचार पर निर्भर.करती है। हमारे मतभेद का कारण यह है कि 

उपर्युक्त सिद्धांत को भूल जाते है और अपने विचारों को सर्वथा सत्य मानने लगते 

मान लीजिए, कुछ श्रंधे हाथी का प्राकार जानना चाहते हैं । कोई उसका पैर, 
हं कान, कोई पूंछ तथा कोई उसको सूंड़ पकड़ता है । इसबय फल यह होता है कि उन 
5 में हाथी को आकार के संबंध में पूरा मतभेद. हो जाता है। प्रत्येक झंधा सोचता 
कि उसी का ज्ञान ठीक है। जैसे ही उन्हें यह विश्वास दिलाया जाता है कि प्रत्येक ने 
है का एक-एक अंग ही स्पर्श किया है, उनका मतभेद दूर हो जाता है । दाशंनिकों को 
भी मतभेद इसीलिए होता है कि किसी विपय को भिन्न-भिन्न दृष्टियों से आँकते है । 
ट-साम्य होने पर मतभेद की संभावना नहीं रह्‌ जाती है। 


5, 

। भिन्न-भिन्न दर्शनों में-संसार के भिन्न-भिन्न वर्णन पाए जाते है। इसका कारण 
है कि उनमें एक दृष्टि नहीं है। दुष्टिन्‍भेद के कारण ही -उनमें मतभेद पाया 
। दर्शन श्रपनी- यो है। कितु कोई भी दर्शन यह ,नही सोचता कि उसका भत 

मि दृष्टि से कसी देष्टि-विशेप पर ही निर्मर करता रता हैं। हो सकेता है कि 

हूं प्रन्य दृष्टि से उसका मत युवितिसंगत न हो। ऊपर जो हाथी 
$़ और भप्रधे का दृष्टांत दिया गया है, उसमें भत्येक अंधे का हाथी- 

/गी ज्ञान उसके पअ्रपने ढंग से विलकुल ठीक है। उसी तरह भिन्न-भिन्न दार्शनिक 

| अपनी-अपनी दृष्ठि से सत्य हो सकते हैं। 

१! 

/ ६ प्रत: जैन इस बात का आग्रह करते है कि प्रत्येक नय के प्रारंभ में स्यात्‌' शब्द का 

| ॥ करना चाहिए | स्यात्‌ शब्द से यह संकेत होता है कि उसके साथ के प्रयुक्त वाक्य की 
हू! शब्द सत्यता प्रसंग-विशेष पढ़ ही निर्भर करती है। श्रन्य प्रसंगो में वह 

तपोग ,_ मिथ्या भी हो सकता है। ऊपर के उदाहरण में यह कहना ठीक 
का नहीं है कि हयी एंक स्तंभ के श्राकार का होता है। कितु हम कह 
हैं कि स्यात्‌ हाथी का आकार स्तंभ्न के समान होता है। दूसरी शवित में स्यात्‌ शब्द 
एई वोध होता है कि किसी विशेष दृष्टि से श्रर्यात्‌ पैरों के संबंध में हाथी का श्राकार 

६ के समान है। इस तरह हम देखते है कि विचार को दोपमुकत करने के लिए स्पात्‌ 

| प्रयोग नितांत प्रावृश्यक है। घर के भीतर किसी काले रंग के घड़े को देखकर हमें 

(हीं कहना चाहिए कि 'पड़ा है, बल्कि यह कहना चाहिए कि स्यात्‌ घड़ा है! । स्यात्‌ 
४ वात का ज्ञान होगा कि घड़े का अस्तित्व काल-विशेष, स्थान-विशेष तथा गृण-विंशेप 

“पायावतार, श्लोक २६, 'एकदेश-विशिष्टोःथों वयस्थ विपयो मतः। 


५ न्यायावतार-विवरणं श्लोक २६ देखिए! “नयति प्रापयति' संवेदनम्‌ आरोहयतीति 
।" तय;, प्रमाण-प्रवृत्तेरत्तरकालभावी परामश:।/ , .* ७.०४... न 





।' 
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फे झनुसार ,है। स्यात्‌ शब्द से यह '्रम नहीं होगा कि.घड़ां 'तित्य है »- 
व्यापी है। साथ-साथ हमें यह भी संकेत 'मिलेगा. कि. किसी विशेष ॥ब 
का घड़ा किसी विशेष काल झौर स्थान में है। घड़ा है--केवल यदि 
तो उससे अनेक प्रकार का भ्रांत ज्ञान हो सकता।है॥) :/' # ', ७४* 


जैनों का यह मत स्यादवाद कहलाता है। स्थाद्बाद वा सार प्र ७ 

स्थादृबाद साधारण बुद्धिवाला मनुष्य किसी विषय में जो भी ७१९ 

द है, वह एकदेशीय होता है। अर्थात्‌ उस परामर्श की ७७४ 
प्रसंग के अनुसार होती है जिसके साथ उसकी कत्पना हुई रहती हैं। 


कुछ धाश्चात्य ताकिकों के विचारों के साथ भी स्थादवाद की १३४ ०.» ; 
ताकिक भी कहते है कि प्रत्येक विचार का झपना-अपना प्रसंग या प्रकरण होता है। 


हम विचार-प्रसंग,यह राकते हैं। “विचारों फी सार्थकता,, 


बा देश विचार-प्रसंगो पर ही निर्भर होती है। - विचार-प्संग मे 
तर काल, दशा, गुण श्रादि प्रनेक बातें सम्मिलित रहती हैं 


परामर्श के लिए इन वांतों को स्पष्ट करने की उंतवी श्रावश्यकता नही रहती है। 
साथ उनकी संख्या इतती भ्रधिक होती है कि प्रत्येक का स्पप्टीकरण संभव ७।, . 
गिलर ( $0०॥॥67 ) झादि 'कुछ भाधुनिक ताकिक 'ऐसे विचार 'से «. 
अतः हम देखते हैं कि विभारों को दोष-रहित बनाने के सिए उनके पहले 'स्थातूँ 
जोड़ना परम आवश्यक है।,. . ४ नर 7 


स्थाद्वाद-सिद्धांत से यह स्पष्ट है कि जैनों की दृष्टि कितनी उदार है.। जैन 
दार्शनिक विचारों को नगण्य नहीं समझते, बल्कि भय दृष्टियों से उन्हें * 
मानते हूँ । किसी दर्शन की इरा हठोक्ति को नहीं मानते कि फेबल उसी्फ 
सत्य है। ऐसी हृठोनितयों में 'एकांतवाद! ( गि९१ णी ०छरएडॉश्ट कुणाधंदए 
का दोप रहता है। इंधर हाल में झमेरिका के मब्य-वस्तुवादियों (॥००वच९्थी४ 
इस एकातवाद का घोर विरोध किया है।* किशु इस दोप से मुक्त होते. ज* 
जनों ने निकाली है वैसी किसी भी भन्य प्राच्य या पाशवात्य दांशंतिक मे 


(खा) स्रप्तमंगी-नय 
पाग्यात्य तके-विज्ञान में परामर्शों के साधारण: दो भेद किए जाते है->भार 
झोर नास्तिवाचक। कितु जैन सात प्रवगर के भेद मानते हैँ । उपर्यप्रत दो भेद २ 
अंतर्गत हैं।. जिस परामणशे में किसी उद्देश्य वस्सु को रू 
क्ात प्रकार के. किमी धर्म या सक्षण का संबंध जोड़ा जाता है उसे प्र 
धरामश परामर्श कहते हैं । भौर जिस परामर्श में उद्देश्य वसनु का हि 
बरतु को धर्म था सक्षण के साथ संबंध भाव दियलाया जाए 


>> +++++ ४४“ 
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स्तवाचक परामशे कहते हैं।' परामर्श को जैन दाशेनिक 'नया भी कहते हैं। जैन 
फर्क प्रत्येक नय के साथ स्पात्‌' शब्द भी जोड़ते हैं। 'स्पात्‌! शब्द को जोड़कर वे यह 
“लाना चाहते हैँ कि कोई -भी संय एकांत या निरपेक्ष रूप से सत्य नहीं है, 
5 झापेक्षिक है। .घड़े के संबंध में म्स्तिवाचक नय इस प्रकार का होना चाहिए-- 
तु घट: श्रस्ति' (स्पात्‌ घड़ा है) । 'स्थात्‌' से घड़े के स्थान, काल, रंग आदि का 
// होता है। स्यात्‌ घड़ा लाल है--इससे यह बोध होता है कि घड़ा सब समय 
| के लिए लाल नहीं है, बल्कि किसी विशेष समय में या विशेष 
त्‌'' है” परिस्थिति में खाल है। यह भी बोध होता है कि इसका लाल 
का रंग एक विशेष प्रकार का है। जैनों को अनुसार झस्तिबोधक 
.रर्शों का सामान्य रूप 'स्यात्‌ भ्रस्ति' (स्थात्‌ है) है। 


ड़े के संबंध में नास्तिबोधक परामर्श इस प्रकार का होना चाहिए--स्यात्‌ 
इस कोठरी के प्ंदर नहीं है। इसका श्रर्थ यह नहीं है कि कोठरी के अंदर 
कोई भी धघड़ा नहीं है या नहीं रह सकता। स्यात्‌ शब्द इस बात 
[ नहीं है” का धोतक है कि जिस घड़े के संबंध में परामर्श हुमा है, वह 
धड़ा कोठरी को अंदर नहीं है। भर्थात्‌ एक विशेष रंग-हूप का 
विशेष समय में कोठरी के श्रंदर नहीं है। स्यात्‌ शब्द का प्रयोग यदि नहीं 
जाए तो किसी भी घड़े का घोध हो सकता है। दूसरा दृष्टांत है--स्पात्‌ घड़ा 
नहीं है । भ्र्थात्‌ कोई एक विशेष घड़ा विशेष स्थान, समय सथा परिस्थिति में काला 
है। इस तरह हम देखते हैं कि नास्तिबोधक परामशों में भी स्यात्‌ शब्द का 
प्रावशयक है। इन परामश्शों का सामान्यरूप 'स्थात्‌ नास्ति' (स्यात्‌ नही है) है । 


प्रंड़ा कमी लाल हो सकता है तथा कभी दूसरे रंग का भी हो सकता है। इसे व्यक्त 
के लिए मिश्र वाक्य या संयुवत परामर्श की सहायता लेनी चाहिए। जैसे, 'घड़ा लाल 
है तथा नहीं भी लाल है।” इसका सामान्य रूप 'स्यात्‌ श्रस्ति च 

व है, झौर नास्ति च' भ्र्धात्‌ 'स्थात है तथा नहीं भी है! होगा। जैन ताकिकों 
हर के भनुसार यह तीसरे प्रकार का नय या परामश्शे है) इसमें किसी 
रस 0 के झस्तित्व तथा नास्तित्व के संबंध में एक साथ ही बोध होता 
भिन्न-भिन्न दृष्टियों से विचार करने के लिए यह प्रकार-भेद भावश्यक है। 


घड़ी जंब भच्छी तरह से नहीं पकता है तो कुछ काला रह जाता है। जब पूरा पक 
; है तो लाल हो जाता है। यदि यह पूछा जाए कि घड़े का रंग सभी समय में तथा 
सभी श्रवस्थाओं में कया है, तो इसका एकमात्र सही उत्तर यही हो 
पत्‌ ग्रवक्‍तव्य/ सकता है कि इस दृष्टि से घड़े के रंग के संबंध में कुछ कहा ही नहीं 
| जा सकता है। भ्तः' जिस परामर्श में परस्पर-विरोधी गुणों के 
' में युगपत्‌ (एक साथ) विचार करना हो उसका यथार्थ रूप *स्यात्‌ भ्रववतव्यंम्‌! 
चाहिए। जैन तकंकार इसे परामर्श का चोथा भेद मानते हैं । 
पड्‌-दर्शन-समुच्चय, गूणरत्न की टीका (पृ० २९१६-२० #भंबा।० 80229 
द्वारा संपादित) “इह 'द्विधा सम्बन्धोउस्तित्वेद नास्तित्वेत च। तत स्वपर्योयि- 
रस्तित्वेन सम्बन्ध," : "7 *+** - परपर्यायस्‍्तु नास्तित्वेन [7 | 





( ह४ ) 


दाशंतिक दृष्टि से परामर्श का नोथा रूप:बहुत महत्त्वपूर्ण है। (१) ५९ 
तो इससे यह बोध-होता, है कि भिन्नन्भ्रिन्न अवस्थाम्रों या दृष्थियों के ७] 
किसी वस्तु का चाहे पृथक्‌-पृथक्‌ या क्रमिक वर्णव हो सकता है। *«%॥ 
पुृथक्‌ था ऋरमिके वर्णन नहीं करके यदि परस्पर विरोधी धर्मों के दारा (४ 
का हम युगपत्‌ वर्णन करना चाहें तो प्रयत्न संफेल नही होता और हमें बक्न, « 
कहना पड़ता है कि वह वस्तु इस पद से भवकक्‍तव्य हैं 8०8 ) दूमरी « 
है कि,सब समय किसी प्रश्न का अस्तिसूचक या 7 59६ 
में ही बृद्धिमत्ता नहीं है। बुद्धिमान्‌ लोगों के लिए यह समझना भी (१९७१, - 
ऐसे अर्नेक प्रश्न है जिनका कोई उत्तर नही दिया जा-सकता ॥ (३) 
यह है कि जैन ताककिक विरोध को एक दोष मानते हैं। भर्थात्‌ वे यह 
कि परस्पर-विरोधी धर्म एक सांध्‌ किसी वस्तु के लिए प्रयुमंत नहीं हो ५४ 


, , सप्तर्भगी-नय के शेष तीन नये निम्वलिखित ढंग से भराप्त होते हैं। पे 
तथा तीसरे नयों को दाद अलग-पलग चौथे मय को जोड़ देने से क्रमयः 
है 5. छठा तथा सातवाँ- नय वत जाते हैं श्रयत्‌ पहले प्ौर 4४ 
#स्पात्‌ है भौर." को क्रमिक रूप से जोड़ने से पाँचयाँ मय बनता है। 
शबप्तब्य भी है!” -:अस्ति. च श्रवव॑तव्यम्‌ “च: भर्यात्‌ स्थात्‌ है भौर, .« 
»» - :, है।' किसी विशेष दृष्टि से हम घड़े फो लाल गह ४६ 
किंतु जब दृष्टि का स्पष्ट निर्देश न हो तो धड़े के रंग: का वर्णन भरसंभव॥ 
है। भ्रतः व्यापक दृष्टि से घड़ा लाल है झोर झववतव्य भी है। यही १७ 


/. दूसरे भौर -चोथे नयों को भमिक रूप..से, जोड़ने, से छठा नय बनता [। 
“स्पात्‌ नहीं है भौर +'स्पात्‌. मास्ति यू भ्वक्‍्तव्यम्‌ च। प्र्थात्‌ स्थातूजहीर 
झवपतव्य है _. भववतव्य भी है। 3 

» “ इसी सरह तीसरे और चौसे नमों को क्रमानुसार णोड़ देने से सातयाँ 
“स्पातु है; नहीं है _ जाता है'। यह स्यात्‌ भरित्‌ थ॑ मांस्ति घ, प्रयवृतव्यम्‌ 
झौर झववतस्प भी है” जाता है भर्यात्‌ स्यात्‌ है, नहीं है भोर सयवतव्य भी 


7” यहाँ एक बात का:स्मरण रयना तितांत झावश्यक है । -पहले, दूसरे य 
नम भो' बाद जो चोया नये जोड़ा जाता है, यह कमिशा रूप से सेना (5 
है, यूमपतु लेगा (सहापंण) नहीं है। इन विदद्ध नयों मो मृगपत्‌ (एक सा 
हे अत्येक बार चौथा मय (चर्यात्‌ भवमतब्य) पुनः-युन। भरा जाता है, गिखु 
झुप सेने पर तीन नए नमः होते है। 
* झतः प्रत्येक यरतु के झनेक धर्म होने पर भी नयों के साथ ही भेद होम 
उनका संक्षिप्त वर्धव इस अंकार किया, जा. सता है-- 
(१) स्थात्‌ है (स्थात्‌ अस्ति) ४5 के 
४) -स्थात्‌ नहों है (स्पात्‌ मास्ति); 
३) स्थात्‌ है भोर नहीं भी है (स्थात्‌ भत्ति ल्र नास्ति चे); 
7 (४) स्यात्‌ भयवतस्य है 883 प्रवश्वम्पम्‌ हु हि 
2) स्थात्‌ है भौर भवतस्य भी है (स्पात्‌ सत्ति घ भयततस्पंग थ);  ' 


( ४४ ) 


(६) स्यात्‌ नहीं है भौर भवपतव्य भी है (स्यात्‌ मास्ति च श्रवक्‍तव्यम्‌ च); 
न्‍ (७) स्पात्‌ है, नहीं है, भ्रवक्‍्तव्य भी है (स्यात्‌ श्रस्ति च नास्ति च भववतव्यम्‌ च) 


” पाश्चात्य दार्शनिकों के व्यवहासर्वाद (?:०॥7/वञआ) के साथ जैनों के स्थादृवाद 
| कभी-कभी तुलना की जाती है। यह सत्य है कि शिलर ($०॥॥07) जैसे 
बवादी व्यवहरववादी मानते हैं कि यदि प्रसंग ग्रौर उद्देश्य को ध्यान में 
जुवादी है द्टी रखा जाए तो कोई भी परामर्श सत्य या झूठ सिद्ध नहीं हो 
सकता। वर्ग वृत्त नही है', दो और दो चारहोता है--इस प्रकार 
श्रसंदिग्ध वावय भी शिलर को अनुसार एक विशेष दुष्टि से ही सत्य हैं। इस 
गर हम देखंते हैं कि जनों में प्लौर व्यवहारवादियों में अवश्य ही समानता वर्तमान 
कितु दोनों में बहुत बड़ा विभेद भी है। जन वस्तुवादी हैं, लेकिन क्रियावादियों 
झकाव विज्ञानबाद की भोर है। जैन यह नहीं मानते कि हमारे विचार-परामर्श 
प्सिक प्रत्ययमात्त है, वल्कि उनके झनुसार तो विचार या परामर्श के द्वारा बाह्य 
हुपओं के वास्तविक धर्मों को जाना जाता है। श्रतः उनके झनुसार कोई प्रत्यय 
ै सत्य हो सकता है जब वह बाह्य वस्तु के धर्म को व्यक्त करे।' कितु पक्के 
बहारवादी इस विचार को नहीं मानते है । 


; जैन स्पाद्वाद की तुलना कमी-कभी पाश्चात्य सापेक्षवाद (प॥6079 ण 
एशंशभांशा।9) से भी की जाती है। सापेक्षयाद दो प्रकार का 

सकबाद है। होता है, विज्ञानवादी भौर वस्तुवादी। विज्ञानवादी सापेक्षवाद 
यह बिश्ञान- प्रव्तक प्रोटयोरस (९7००80०795), बरक॑ले (8००6४) तथा 
ते नहीं, वर शितर (80॥॥2) भ्रादि है। वस्तुवादी सापेक्षवाद के,प्रवत्तंक 
बुबादी सापेक्ष... दी रट्हेड (४४४॥०॥०००) बूडिन (8000॥7) भादि हैं। जैनमत 
है को यदि सापेक्षवाद माना जाए तो वह वस्तुवादी सापेक्षवाद होगा । 
क्योंकि जैन दाशंनिक मानते हैं कि यद्यपि ज्ञान सापेक्ष है, फिर 


'यह कुचल मन पर निर्भर नहीं है, बल्कि वस्तुओं के धर्मों पर भी निर्भर है । 


स्थादवादी होने के कारण जैनमत के संवंध में एक भ्रम उत्पन्न हो गया है। 
कुछ लोग संशयवाद ($०८ए(०आ॥)' या भज्ञेयवाद (8870४/०5४) मानते हैँ। 


इसकी तुलना भश्रीक दाशशनिक पिरो (2५77॥0) के संशयवाद 

है संशयवादी 'से क्वो जाती है, क्योंकि पिरो के वा भी गायों के पहले 

शायद' (॥89 06) का प्रयोग आवश्यक समझा जाता था । 

तु यथार्थ में जैन संशयवादी नहीं हैं। स्थात्‌ शब्द के प्रयोग से किसी वाक्य से 

की असत्यता या संदिग्धता का बोध नहीं कराया जाता है, वल्कि उसकी सापेक्षता 

' संकेत किया जाता है। परिस्थिति तथा विचार-प्रसंग के अनुसार परामर्श प्रवश्य 

सृत्य होता है--इसे जैन ;दाशनिक- स्पष्ट रूप से स्वीकार करते हैं। झतः 
द्वाद को संशयवाद समझना, ठीक नहीं है। , --- ध्ड 


यथावस्थितार्थव्यवसायरूप हि संवेदर्न प्रमाणम्‌/--अ्रमेयकमलमात्तिण्ड, पृ० '४१। 
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5 शा 


े - -३. 'तत्त्व विचार . 

. जैनों के अलुसार॑ प्रत्येक वस्तु के अम्रेक धर्म “होते हैँ । उन्होंने रहा है 
अनन्तधरमंक वस्तु । का तात्पर्य क्या हो अमझना कुक है रा * 
"के दो प्रकार के धर्म होते हैं। कुछ तो ऐसे होतें हैं जो ५२६ 
झ्े दो प्रकार के अपने 'रूप, स्थिति भादि-के परिचायंक हैं, और कुछ ५. 
होते हैं जो उसका अन्य वस्तुओं के साथ पार्यदय .  «५४। 
पहले प्रकार के धर्म भावात्मक हैं जिन्हें जेन-दा्शनिक स्वपर्याथ' कहते हैं भ्ौर ६ 
अभावात्मक हैं जिन्हें "परपर्याय' कहते हैं। उदाहरणा्थे, हम किसी मृष्य 8 

सकते हैं। उसके झाकार, रंग, रूप, गोत्र, कुल, जाति, व्यवसाय, जत्मस्पाव; 
तिथि; वासन-स्थाव, भायु झादि अथम, प्रकार फो धर्म हैं। इनके भ्तिफित 
अभावात्मक धर्म भी उस मनुष्य में हैं.जो भनय वस्तुओं से उसका 'भेद. हक ५४ 
हैं। हमें यदि उस मनुष्य को संबंध में पुरा-पूरा ज्ञान प्राप्त करता ,ग * 


जानना होगा कि वह भ्रन्य सभी वस्तुओं से किसे 'प्रकार भिन्न है। हो | 


कि किसी एक व्यवितिविशेष के संबंध में हमें जानना पड़े कि घह सूरेपिपत/ ५ 
मिग्रो, ईसाई, मुसलमान, - पारसी, मूर्ख, ;धूर्त, स्वार्थी आदि नहीं, है।। 


धर्मों की संख्या भावात्मक धर्मों से बहुत भधिक है, क्योंकि भन्‍य सभी बल 


जी भेद होते हैं वे हीं भ्रभावात्मक धर्म,बढ़े जाते हैं।' 


] 


*) 


इसी तरह यदि,किसी वस्तु का विचार उसके भावात्मक सयो _ ..५ ..'* 
के पनुसार हो, तो-इससे यह स्पष्ट है कि बह कोई साधारण पदार्थ नहीं है, 
रिवसेन »अनंत है। सयोंझि हम पहले देख ' गा हैं कि.विशेषतः, 
28 है व धर्मों कौ संख्या यहुत अधिक होती है.। इन थर्मों मे साई 
परिवर्तन भें. यदि काल का,भी .विधार किया जाएं सब तो उसशी 
हक ५ भौर भी, बढ़ जाती है, मयोंकि कार्य-क्रम ,फो भनुसार तो 
धर्मों में परिवत्तंत होता रहता है भौर उत्तमें नए-नए धर्मों की उत्पत्ति होती 
है। -भता घध्रनस्तयर्मेक बरतु' यहू 'उग्िति बिलकुल समीषीन है। 


झतएव जैन दार्शनिक नहते हैं फिकोई व्यक्ति यदि किसी एफ य्स्तु मरी सर्वधा। 

कषतो ही वसद का सभी दृष्टियों से जानता है तो चह सभी वस्तुम्रों को जान लेता 

ष॒ ही पहचु कह -सिफ फवली या सर्वेज्ञ 5403: डिसी वस्तु का पृर्णे ज्ञात प्राण 

श्ण 3/483 है. पका है। व्यवहार में लिए तो वरतु का भांशिक शान भी १ 
क्र . + होता है। लेकिन इससे यह नहीं समझना चाहिए, कि किसी 

चीज के भी धर्मे थोड़े से हैं प्रोौर सोकिक ज्ञान को द्वारा ही यस्तु जग पूर्ण शान प्रा! 

जाता है। हि ह 

(१) द्रव्य-विचार | 

हम ऊपर मह पाए हूँ कि वस्तुमों के झर्वत धर्म होगे हैं। धर्म ढिसी धर्म 

१. 'स्वोजज: स्थपयोपा:, _5स्पर्यापास्तु स्यावृत्तिश्पा प्रनन्ता, अनन्तेभ्पो.. 

8 छित्यातू । पड्दशन-समुच्यय,' श्लोक ५५, गुणरतत की टीका। _ ' 


३, : एक भाव: रुपया पेन दुष्ट: सो भाव: धर्येचा सेन दृष्ट:" ५ ८... 


( ४७ ) 


हैं। साधारण वार्तालाप तथा दाशेनिक घिचार-विमर्श में भी धर्म भौर घर्मी का 
भेद किया जाता है। जिसका धर्म होता है उसे धर्मी कहते हैं और 
क्ैयुण तथा धर्मी में जो लक्षण पाया जाता है उसे धर्म कहते हैं। धर्मी फे लिए 
. *«» दूसरा माम द्रव्य है। प्रत्येक द्रव्य के दो प्रकार के धर्म होते है-- 
' स्वरूप या नित्य धर्म तथा श्रागंतुक या परिवत्तंनशील धर्म । स्वरूप- 
बे है जो द्रव्य में सदा धत्तमान रहते है । ऐसे धर्मों फो बिना द्रब्य का झस्तित्व ही असंभव 
उदाहरणायें, चैतन्य श्रात्मा का स्वरुप-धर्म है। श्रागंतुक धर्म द्रव्य में सर्वदा 
प्रान नहीं रहते है। वे भाते-जाते रहते है। इच्छा, संकल्प, सुख, दुःख--मे 
ग्ैके परिवर्त्ततशील धर्म हैं । इन्हीं धर्मो से द्रव्य का परिवर्तेन होता है। जैन दार्शनिक 
स-धर्मों को गुण! कहते हैं तथा आागंतुकी धर्मों को पर्याय कहते हैं। गुण अ्रपरि- 
पशील तथा पर्याय परिवत्तंनशील होते हैं । इन विचारों के भ्रनुसार द्रव्य की परिभाषा 
प में इस प्रकार की जा सकती है--द्रव्य वह है जिसमें गुण तथा पर्याय हों ।' 


यह संसार भिन्न-भिन्न प्रकार के द्रव्यों के संयोग से बना है। जैसा ऊपर कहा जा 
। है, ह्रव्यों के गूण परिवत्तंनशील नही होते हैं। झतः इस दृष्टि से संसार नित्य है। 
एर नित्य है कितु उनके पर्याय बदलते रहते हैं। भ्रतः इस दृष्टि से संसार भनित्य 
कक तथा परिवत्तंनणील है। इस तरह जैन संसार को एक दृष्टि से नित्य 
है तथा दूसरी दृष्टि से भ्रनित्य मानते हैं। इसीलिए बे वौद्ध-दर्शन के 
हि क्षणिकवाद को एकागीन या एकांतवाद समझते हूँ। जैन झद्दे त- 
ते को नित्यवाद को भी एकांगीन वा एकांतवाद समझते हैँ, क्योंकि यह परिवर्त्तना 
' माया समझता है श्रौर कंबल ब्रह्म को ही सत्य एवं नित्य मानता है ।* 'इस तरह 
इनदर्शन तथा भ्रद्वत-वेंदांत दोनों ही में एकांतवाद का दोप पाया जाता 'है। 
गर्येतः नित्यता तथा परिवत्तेंन दोनो ही सत्य हैं। हम यदि कहें कि सेंसार 
ये तथा परिवत्तेमशील भी है तो इसमें कोई विरोध नहीं होगा। एक दृष्टि से 
पर की तित्यता ठीक है, कितु दूसरी दृष्टि से इसका परिवत्तंव भी ठीक है। 
द्वाद के कारण विरोध की संभावना नहीं रह जाती है। ह 
: द्रव्य सत्‌ है। 50027 2 (क्षय) और ६ औष्य (नित्यता)--थे ही सत्ता के 
क्षे ण- ण हैं।१ द्रव्य अपने, गूणों के कारण नित्य है क्योकि गुण 
2 अग 7- परिबत्तित नही होता । परिवेत्तेनशील पर्यायों की वा तथा 
रताग। विनाश होने- के कारण इसमें उत्पत्ति तथा विनाश भी है। इस' 
* तरह द्रव्य, में सत्ता के तीनो लक्षण वत्तमान है। * /#5# 7 


सत्‌ या सता के संवंध में जैनों तथा बोदों में पूरा मतभेद है। वौद़ों' के अनुसार 
ता धही है जो भर्थकरियाकारी धर्यात्‌ किसी कार्य का साधक है । भर्थात्‌ कोई वस्तु तभी . 
त्य है यदि उससे कोई कार्य उत्पन्न होता हो । जैन इस मत को युवित-संगत नहीं मानते, 
: तत्त्वार्थाधिगम-सूत्र--५॥ ३८, “गुणपर्यायवद्‌ द्वव्यम्‌! । बालन पक 





.स्पोदबादमंजरी, इलोक २६, - - 2 जप हि हक 
, “/उल्त्ति-व्यय-प्रौव्यलक्ष्ण सत्‌ 7 3003 8 ७). रहे ह 


॥। ४ न ४ 


( ५८०) 


- क्योकि इसके अवुार “ तो मिथ्या-ापे भी सत्य समझा शहा। 
योद क्षणिकवाद , के भ्रम से भी लोगों में डर की उत्पत्ति हो जाती है घौर थे पुर | 
मान्य नहीं है... जाते है।, ऐसी ही दोपपुर्ण यू वितयों के द्वारा बौद्ध दा्गेति३ ४! 

बाद का प्रतिपादव करते है। अतः क्षणिकवाद कभी भी माय यूं| 
सकता। क्षणिकवाद के विरुद्ध जैन दाशंनिक निम्नलिखित मुवित्नय्याँ देते है।-- 


(१) यदि सभी पदार्थ क्षणिक हैं, तब तो झात्मा भी क्षणिक है। एप 
में स्मृत्ति, प्रत्य्भिज्ञा भादि संभव नहीं हो सकती हैं । साथ-साथ यह भी रो * 
हो सकता है कि में ही कभी बच्चा या और भाज बड़ा हो गया हैं। 

(२) निर्वाण का कोई श्र नहीं रहता है क्योंकि यदि कोई स्थायी जोर) 


नहीं तो फिर मोद्य किसका हो सकता है ? 5 
_ (३) यदि जीव क्षण-द्वण बदसता रहे तो वह किसी प्रादर्श की पूर्ति ई। 
क्‍यों प्रमत्व करेगा? क्योंकि वह स्वयं १ प्रयत्न, करेगा कितु क्षणस्पायी हो 
कारण उसका फल वह स्व नहीं भोग सकेगा, बल्कि उसका भोगनेयासा ! 
जीव होगा। इस तरह धर्म का,प्रयत्त प्रसंमव होगा। हे ८0 
(४) फलतः धर्मे-स्यवस्था भी. नहीं रह राफेगी। यहीं इसेप्रणांश होगा हो 
भश्ताम्युपपम होगा। भ्रथ 8 अपने कर्मों का फल तो नहीं मिल सकेगा, भौर | 
को कर्मों का फल भोगना होगा। * ! ; 


(५) बोद-मत के भनुसार, ध्रात्मा कोई स्थायी सत्ता महीं है, बल्कि क्षया 
मानसिक भवस्थाधों का एक क्रम है। फझितु क्षणिक श्रवस्पाभों के स्‍्रितत्व झ? 
ही -फोई क्रम महीं बन सकता है। बिना सूत्र यो योवस फूलों से माला नही 
संवसी है। जबतफ क्षणिक्‌ भवस्थाप्रों के भंतगंत्त कोई स्पायो रात्ता मे हो ते 
ये क्रममद् भी नहीं हो सकती हूं। पा ह 


(६) प्रत्यक्ष से या प्रतुमान से किसी भी ऐसी यस्तु मा शान गहीं मिल 
जिसमें कुबल परिवस्तेन हो भौर स्पायित्व कुछ भी न रहे। 


(२) द्वव्यों का प्रकार-भेंद 


( ५&६' ) 


फार के होते हँ--तेस भौर-स्थावर । त़स जीव गतिमान या जंगम होते हूँ और स्थावर 

तिहीन होते हैं। स्थावर जीव का शरीर सबसे अ्रपूर्ण है। स्थावर जीव क्षिति, जल, 

अग्नि, वायु या -वनस्पति-रूप शरीरों में रहते हैं।'* स्थावर जीव 

द भौर मकत को केवल स्पर्शोद्रिय होता है। अतः उसे कंबल स्पर्श-ज्ञान ही हो 

!सकता हैं। व्रस जीवों में स्यूनाधिक विकास पाया जाता है। 

नम क्रमशः दो, तीन, चार और पाँच इंद्रिय पाए जाते हैं। उदाहरणार्थ, सीप, घोंधा 

गदि को दो इंद्रिय होते हँ--त्यचा तथा जिछ्ला । पिपीलिका (चींटी) भ्रादि को तीन 

द्विय होते हैं--त्वचा, जिद्धा तथा नासिका। मवखी, मच्छर, भौंरा श्रादि को चार 

द्रिय.होते हँ--त्वचा, जिल्ला, नासिका तथा चक्षु | उच्च पशुओ्रों, पक्षियों तथा मनुष्यों 
गें पाँच इंद्रिय होते हैं--त्वचा, जिल्ना, नासिका, चक्षु तथा कर्ण । 

अस्तिकाय श्रजीव चार हँ--धर्म, भ्रधर्म, झ्राकाश और पुदूगल । 


, ऊपर जो द्रव्य का प्रकार-भेद बतत्ाया गया है, उसका संक्षिप्त रूप नीचे 
ताया जाता है-- कर 


५ 








५ + 5० & द्र्व्य 
गा ॥ 
| 
ह शा * * भ्रवस्तिकाय (काल) * 
; लीन का अजी 
त्िटिज पण  हिजत लव 
जतजीव 8 2 वद्धजीव धर्म 'अधर् भाकाश पुदूगल 
एड 
से, . :; -स्थावर (एकेंद्रिय) भ्रणु गे « संघात 
जोक्षितिश्रादि में. जैसे क्षिति, 2 
!॒ रहते हूँ. जल, भग्नि 
! नपिीनतानानाएई या /_* “और वायु के भ्रणु हे 
चेंद्रिय (/ , चतुरिद्रिय.. क्वीद्विय “ दींडदिय/म 5 . |, ६: 
नुष्य, पशु प्रमरझ्ादि पिपीलिका, घोंघा,आदि .- 
क्षीत्रादि .. ..ै+ ;,; - भझ्रादि, , के - 
8 2404 कर ह हर 
०.7 ,  -.- (३) जीव ्ि 


| चेतन द्रव्य को जीव: था;,आत्मा कहते हे।* जीव में चैतन्य सच्च समय 


! 'देखिए स्यादवाद मंजरी (२६) भोरपड्दर्शन-समुच्चय पर गुणरत्न की टीका (४६) 
१ “चेतनासक्षणो जीव: पड्दर्शन-समुच्चय ४७ पर गुणरत्व को टीका देखिए। 
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वत्तेमान रहता है! कितु भिन्न-भिन्न जीवों में इसका स्वरूप तथा इसकी मदर 

भिन्न होती है। मात्ा-भेद ,के अनुसार जीवों में, एक .॥५« 
जौव धौर उनका जिसमें सिद्ध भात्माओ्रों का स्थान,सबसे ऊँचा है। [५७ ५ है 
ज्ञान-भेद पर विजय पा लेते हैं भौर पूर्णशानी हो जाते हैं ! सबसे ५७६ 

में से एकेंद्रिय जीव हैं जो क्षिति, जल, भ्रग्नि, घायु या .व 
वास करते हैं" यों तो इन जीवों में चैतन्य का सर्वया प्रभाव मालूम पड़ता हैं, 
वस्तुतः इनमें भी स्पर्श-श्ञान वत्तेमान रहता है । हाँ, यह ठीक है कि इनका शात या 
कर्म जनित बाधाप्रों के कारण अत्यंत सीमित एये भस्पप्ट रहता है.।* जिलेँ दो ५ 
तक इंद्विय होते हैं उनका स्थान जीवों में मध्यम है। जैसे कृमि, पिपीतिका,', 
मनुष्य झादि।? 


जीव ही ज्ञान श्राप्त करता है। वंही कर्म भी फरता है। सुय-दुःद भी 
जीव स्वयं प्रकाशमान भोगता है। जीव स्वये प्रकाशमान है तथा भन्‍य .. 
है तथा भ्न्य वस्तु्भों प्रकाशित करता है। यह नित्य है, कितु इसकी .. » » 


को भी प्रकाशित करता रहती हैं। यह शरीर से भिन्न है। इसका झस्तित्व.... (३ 
है।पह नित्य है। से ही प्रमाणित हों जाता है।४ 


संचित कर्मों के बगरण जन्म-्युनजन्म के चक्र में पड़ने से इसे अनेक ४०९ , 
करना पड़ता है। जिस प्रकार कोई दीपक भपने चारो शोर प्रकाश | 
उसी भ्रगार जीव भी संपूर्ण शरीर को प्रकाशित करता 
लीय संपूर्ण शरीर जीव की कोई मूत्ति नहीं होती। कितु जिस प्रकार प्रकाश ९७ 
में व्याप्त रहता है। नुसार भाकार एवं रुप घारण करता है, उत्ती प्रवर 5 
विस्तार भी शरीर के भनुसार होता है। एसी धर्म में (७5 
की भी भस्तिकाय माना जाता है ! जीव सर्यय्यापी नहीं है, वत्कि इसकी , « 
शरीर तक ही सीमित है। इसे केवल शरीरांदर्गत विषयों का ही ५०. 4 
सकता है। चेतनन्‍्य शरीर के बाहर नहीं यरत्‌ इसके भंदर ही शहुता है।५ 
वास्चात्म दर्शन की दृष्टि से शायद यह समझने में क्रिताई हो कि जीव 
चैतन्प (207५००४7८55) पभोर विस्तार (पदाव्यशंणा) दोनो झंसे हो सकते | 
ढेफाद्दे (0८८४८५) के भनुसार घंतन्य झौर विस्तार परस्पर-विरोधी गुण है। ये डर 
बनस्पत्यग्तानामू एकम--तस्यापाधिगमन्यूव़--२-२२ 
मनसपर्तियों एवं खतिज पदार्षों में जीय का प्रर्तित्व सिद्ध गारसे मो सिएई 
प्रमाध दिए गए हैं उनके सिए यह-दर्शन-समुष्दय पर गृघ रतन की टीका देखिए! 
शत्वा्धाधिमम-सूवू--२-२३, कमि-पिप्रीसिका-प्रमर-मनुष्यादीनाम्‌ एक्वर्ड्डाँ 
स्थादापतार, श्पोगर ३९ भौर दस्परुंप्रह, श्तोड़ २ 


ध्याइपादमंजरी ८ भौर हत्दापधिंगम-सगूत्र ४१६ : “प्रदेश-संद्ार-विमर्रार 
प्रदीपपद्‌॥ है 
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कि विस्तार केवल जड़नद्वव्यों 'में भौर चैतग्य केवल झारमाशरों में पाया ,जा समता 
। उनके ऐसा सोचने का कारण यह है कि उनके अनुसार झारमा चेतन. द्रध्य है 
आौर-चेतना भ्राकाशब्यापी या पुद्गलधारी नहीं हो सकती | कितु 
कह जैन दार्शनिक आत्मा को जीव मानते हैं। सजीबच शरोर के प्रत्येक 
धि भाग में हम देखते हैं कि चैतन्य या बोध .है। भ्रतः चेतन्य को 
-त्मा का स्वसू्प-सक्षण मास लेने पर भी समूचे शरीर में उसका श्रस्तित्त मानना 
ध्लकुल युवितिसंगत है। पभ्रर्थात्‌ झात्मा का विस्तार (व्यापफता) हो सकता है। 
थे भारतीय दार्शनिक भी इसे मानते है। यहाँ इस बात का स्मरण रखता भ्रोवश्यक 
ये कर है कि आत्मा की व्याप्ति का भ्र्थ यह नही है कि यह भी. जड़- 
द्रव्यों की तरह किसी रित स्थान को पूरा दखल कर लेता है, 
एमाके विस्तार ल्कि इसका भ्रथ तो केवल यह है कि शरीर के विभिन्न भागो 
री /” के भ्नुभव के द्वारा यह उसमें वत्तेमान रहता है। जिस स्थान में 
जब तक कोई जड़नद्वव्य है तब तक वहाँ दूसरा कोई जड़द्नव्य प्रवेश नहीं कर सकता, 
पठु जिस स्थान: में-एक प्रात्मा है वहाँ दूसरे झ्ात्मा का भी सन्षियेश हो सकता है। 
४ ५7 / - जन दाशंनिक कहते हैं कि जिस प्रकार एक ही स्पान को दो 
कैसा झालोक दीपक झलोकित कर सकते है उसी' प्रकार दो जीव भी एक ही 
> , तरह किसी स्पान-में वर्त्तमान रह-सकते हैं। जन दाशनिक चार्वाक के. प्रात्म- 
(गन में चेतन्य संबंधी विचारों का खंडन करते है। प्रसिद्ध जैन दार्शनिक गुणरून 
शा व्याप्त ने घार्वाक के संशयवाद की कड़ी आलोचता की है प्रौर निम्नोवत 
हुता है -. प्रकार से भात्मा के अस्तित्व को प्रमाणित करने का भी प्रयत्त 
किया है। वें कहते है कि 'मैं सुखी हूँ इसी झनुभव से तो आत्मा के 
(स्तित्व का प्रत्यक्ष श्ञान मुझे हो जाता हैं। जब हम किसी द्रव्य के गुणों को देखते हैँ तो 
री . हम कहते हैं कि हम उस द्रव्य को ही देख रहे हैं। गुलाब को रंग को 
प्रोत्मा के प्रस्तित्व देखते हुए हम कहते हैं कि गुलाव के फूल को ही देख रहे है। इसी 
। विधिष्न प्रमाण तरह भात्मा के गुणों को देखकर ही हम शात्मा की प्रत्यक्षान- 


कपल ' भूति करते हैँ । सुख, दुःख, स्मृति, संकल्प, संदेह, ज्ञान आदि धर्मो 
फ अनुभव होने से ही उत्तके धर्मों भर्थात्‌ भ्ात्मा का प्रत्यक्ष अनुभव हो जाता है। 


॥ भात्माके भ्रस्तित्व को परोक्ष ढंग से भी निम्नलिखित , भ्नुमानों के द्वारा प्रमाणित 
“कैया जा सकता हैं। शरीर को इच्छानुसार परिचालित किया जा सकता है। भरत: 

इसका कोई ,परिचालक झंवश्य होगा। वही आत्मा 'है। चक्षु/ कर्ण आदि इंद्रिय 
रगिकि लिए विभिन्न साधन है। उनके द्वारा ज्ञान-लाभ करने के किसी प्रयोजन कर्त्ता की 
आवश्यकता है। वह प्रात्मा है। ' पुनशच्, शरीर की उत्पत्ति के लिए किसी निमित्त कारण 
की भी आावेश्यकता है, वयोकि हम॑ देखते है . कि घट, पट श्रादि जड़-दब्यों की उत्पत्ति फे 
“लिए उपादान-कारण के साथ-साथ निमित्त-कोरण की भी आवश्यकता है। वह्‌ निर्मित्त- 
कारण झात्मा ही है। इस तरह कई युवितयों के द्वारा भात्मा का प्रस्तित्व प्रमाणित होता है। 


(६:६२ -) 0० 2 








*  भार्वाक तो कहते हैं कि चैतन्य की उत्पत्ति भूतों से ही होती हैं। मितु 
किसी भी स्थान में चैतन्य को भूतों से उत्पन्न होते नहीं देपते हैं! भौर जद उस 
होता ही नहीं, तो मे ईसे मान लेते है ? ब्योकि बे तो प्रत्यक्ष को ही एकमाव पदारर 
हैं। चार्बाक यदि अनुमान-प्रमाण को मानते भी होते, तो थे यह ह्रिद् से 
सकते कि चैतन्य भूतों से अर्थात्‌ पुदृगल से उत्पन्न होता है। बयोंकि शरीर यदि रत 
कारण होता तो शरीर के साथ चैतन्य का नित्य साहचर्य रहता। गिर्तृ | 

के ग्रात्म- देंगे हैंए भी निद्रा, मू्च्छा भोर मृत्यु की भवस्थामों में 
59% अत को 7, भाव व्यों रहता है ? दूसरी बात यह है कि दोगो झेंए 
पंश्न ... कार्य-संबंध रहने से एक की पुष्टि धौर क्षय से क्रमगः दृही 
४. #० भी पुष्टि भौर क्षय होता है ।. .कितु इस “प्रकार को प्रवृष्! 
होता है। भ्रतः हम देखते हैं कि शरीर,भऔर चैतन्य में कारण-ओर्यसंर्श है 
नहीं किया जा सकता है।, भावकि यहाँ माह, राकते है कि यद्यपि सभी गा! 
चैतन्य को उत्पन्न नहीं कर सकते, फिर भो उनका जब विश्ेप ,प्रकार राह 
होता है तो चैतन्य की उत्पत्ति हो जाती है। इसका उत्तर इस श्रकार नि 
राकता है। 'जड़-तत्त्म 'किसी विमित्त-कारण की सहायता में बिना भोषेनसे्पार | 
जीव का शरीर नहीं बन सकते हैं। थे तो 'उपादान मात्र हैं। उपादानों में दि 
कारण को भ्रपेक्षा रहती है। भोर यह निम्ित्त-मगरण ही तो-झात्मा है।' .«- 

- “में स्पूल हूं" 'मैं क्षीण हैं---इन उत्तितयों के द्वारा भोवोक' महँ लिए 
चाहते है कि शरीर ही भात्मा हैं। लेकिन इस उवितयों का मुय्य भ्र्ष मह' 
नहीं है, बल्कि इनका गोण थ्रा.लाक्षणिक भर्य हीं यहाँ उपयुक्त" है।- यह | 
कि भात्मा कभी-करगी भपने की शरीर से भिन्न नहीं सानता। फ़रितु इसका 
यह है कि शरीर के साथ इसका बड़ा पनिष्ठ संबंध है। ; क्‍ 


« चार्वाक महतें हैं कि भात्मा झा भ्स्तित्व है ही महीं।-सेसित सबतयों 7 
आत्मा रहित है'+-ेस उप का कोई धर्य नहीं होता। जिया यातु का £ 
रिया जाता हैं उसवा प्रस्तित्व प्रन्यक्ष किसी-सविसी रुप ,में भ्रवाग रहता | 
पत्निपिष्यते तत्‌ प्ामास्येंन यिधते एवं। पु 09४ 

, उपर फी युक्ितियों के प्रतिरिवत हम यह भी मह सते हैँ कि मेरे भारमा 
औओई झध्तित्य नहीं है, मह उवित उसी प्रफार दुवॉष्य है जिस प्रकार-मह कद्धता 
परी माता वंध्या' है। 


(४) जड़ या अजीव द्वव्य 2 
जीवों का निवास-हयान महू जगव्‌ है। बह सड़द्वम्पों से बना हुप्ा है।ई 
जड़दस्यों के दाारा तो छीय शर्तर-धारध करते हैँ थौर बुछ बाहा-परिह्यिठि! 
विर्माच करते है। जड़ुदय्पों के प्रतिस्तित घोर भी प्रन्माग्य द्ब्य है जिगर हैं 
जय डब्यों वा संगठद नहों हो सरता। ये ई झ्ाझाश,, माय, धर्म प्रौर हर 
इनका एए-पूक करफोे वियाद झरना ठोक होगा। 


१ युघान-अटुद्शन-नामुब्धव, पृष्ठ ४४-४६ हम 5 ; 


जज 





( ६३ ) 


(कफ) जणड़-तत््व या पुदुगत *« . 

'जैन लोग जड़-तत्त्व को पुदूगल कहते है । व्युत्पत्ति के अनुसार पुदूगल का श्र है--- 
पका संयोग और विभाग हो सके।”* जड़-्रव्यों का संयोग भी हो सकता है 

और विभाग भी।. भर्थात्‌ उन्हें जोड़कर एक बड़ा झाकार दिया 
दृष्पों का संपोग जा सकता है या उन्हें तोड़कर छोटा भी किया जा सकता है। 
विभाग पुदूगल के सबसे छोटे भाग को--जिसका झौर विभाग नहीं हो 

सकता है--भ्रणु' कहते हैं। दो या अधिक झ्णुओं के संगोग से 
गत या 'स्कंध! घनता है। हमारे शरीर और भ्रन्य जड़-द्रव्य भ्रणुओं के संयोग 
ट्री बने संधात हैं। मन, वचन तथा प्राण जड़तत्वों से ही निर्मित हैं।' 


'पुद्गंल के चार गुण होते है--स्प्श, रस, गंध तथा वर्ण । ये गुण भणुओ्रों तथा 
'* संघातों में भी पाएं जाते है।* अन्य भारतीय दार्शनिको का मत 


का शा है कि शब्द भी एक मौलिक गुण है। परंतु जैन इसे नहीं मानते । 
रण वे कहते है' कि उद्योत (चंद्र-प्रकाश), ताप, छाया, भ्रातप, तम, 


बंध (संयोग), भेद, सूक्ष्मता, स्थूलता, संस्थान (भ्राकार) भादि के 
न्‍न शब्द भी पुदूगल के आगंतुक परिवत्तेनों के कारण उत्पन्न होता है।* 


(ख) प्लाकाश / 

आकाश के, कारण ही सभी भ्रस्तिकाय-द्वव्यों को कोई-न-कोई स्थान प्राप्त हैं। 
जीव, पुदूगल, धर्म तथा अधर्म श्राकाश में ही स्थित हैं। श्राकाश 
काश फे कारण दृष्टिगोचर नही होता है। इसका गस्तित्व भनुमान के द्वारा सिद्ध 
विस्तार संभव है. होता है। .द्रव्यो का कायिक विस्तार स्थान के, कारण ही हो 
१४] - सकता है। यह स्थान ही भ्ाकाश है । यह सत्य है कि जिसका 
भाविक गुण विस्तार नहीं है उंसे श्राकाश विस्तृत नहीं कर सकता, लेकिन जिसका 

स्वाभाविक गुण है उसके विस्तार के लिए आकाश ही स्थान देता है। 


भाकाश के बिना अस्तिकाय-दवव्यों का विस्तार सवथा असंभव है। यह सही है कि 
अस्तिकाय-द्वव्य का स्वाभाविक धर्म ही हैं विस्तृत होना । लेकिन 
| झाकाश के . अधका हर 8 8 ं 
धतफाय-द्रव्पों कौ... की विस्तृत होना बिना आकेश के संभव ही नहीं है।“कहा 
लिप्रसंभव है... है।कि द्रव्य, आकाश को ध्याप्त'करता है और झाकाश द्रव्य के 
द्वारा व्याप्त होता है।* 
“पूरयन्ति_गलन्ति च”, सर्वेदर्शनसंग्रह, हे 
तत्त्वार्धाधिगम-सूत्र--५-१६ 
| कक... आगाशरर हक 7 
हू... शहरिड जा 5० किन 
पडुदशन-समुल्चय--गुणरल की टीका--४ं४. -#« , ८ 





( ६४ )) 


जैन दार्शनिक आकाश के दो भेद मोंनते हैं-सोकाकाश भौर ॥५« “, 
लोकाफाश झोर लोकाकाश वह है जो जीवों तथा धन्य -द्वव्यों का प्रावारूप 
अलोकाफाश अलोकाकाश उस झाकाश को कहते है जो लोकाराय र* 


» (ग) काल 


उमास्वामो के झनुसार द्रव्यों की वर्त्तना, परिणाम, क्रिया, नवीनत्य एंकर 

बगन्न के कारण ही संभव होता है !९ कान थी (८ 3फ ४५ 

काल की झ्ावश्यकता इसलिए झाकाश की भांति इसका भी प्रस्तित्व पनुमात ग्रे 
होता है। काल न हो तो वर्त्तना, परिणाम, किया, ,.. ,- - 
झादि कुछ भी संभव नहीं है। इनका भ्स्तित्व ही यह स्रिदध करता है दिमकान हैं), 
इसका एक-एक कर बिचार करें । वर्त्तता के लिए काल झावश्यक है, क्योंकि शि" 
हक्षणों में वर्तमान रहना ही वत्तंना कहलाती है ) परिणाम पर्थात्‌ भवस्थायों क। ५७ 
भी कात के बिना संभव नहों है। कोई कच्चा शाम समय पाकर पजाता है। * 

दोनो भवस्याएँ एक समय में नही हो सकतीं । विना,काल-परिंवर्तन मे एम ही * & 
परस्पर-विरोधी गुण नहीं घा सकते ! इसी प्रकार भ़िया या यति त्री संभव होती 
कगेई बस्तु पूर्वापर क्रम से भिन्न-भिन्न भ्वस्याम्रों को धारण करती है। मद वर्ग * 
हो सकता हैं जब काल का भस्तित्व हो | प्राचीन तैभा नवीन, पूर्व. तथा पश्धातु मे 
काल के बिना संभव नही हो सकते । इन युकितियों से हम कायल का भनुमान कर एवो। 


काल भस्तिकाय द्रव्य नहों है, परमोगिः यह एक प्रयंड द्वब्य है। समस्त हि 
काल स्‍त्तिकाप एक ही काल युगपतु है।* हम देखते हैं।कि जिस द्रस्पजों! 
नहीं है है हूं भ्पनें काय के विभिन्न झंशों से भ्राकाश को विभिन्न ' 
में वर्तमान रहता है। कितु बर्तमान काल बिना भवयवों के ही समरत विएय में स्पा 


जैन द्राशतिक फमी-क्रभी काल को दो भेद करते हैँ--पारमाधपिफ कांप 
व्यावहारिक काल। व्योवहारिफ कास्त को समय भी गहते है। वर्सेता पारस 
पारमापिक फास मास कफ गगरण होती है। सन्यान्य परियान अ्यावहारिक कपः 
तपा स्यावहारिश कारणे होते है। क्षण, सूहर्त, प्रदर भादि में स्थावहारिक काल 
काल / ' ममय ही विभाजित होता है। समए भा प्रारंभ भौर भंत । 
है, शितु धारमाधिक काल नित्य सथा निरादार है। पारगापिक मत को भिन्न 
उषाधियों से सीमित करने से या विभयत करने से दंड, दिन, मास भ्रादि समय बनता | 


गृधरान कटते हैं कि गुछ जेत दार्शनिक फाल को सिप्न या स्वत .दस्स 


मातते हैँ, विवि भ्न्य दब्पो का ही एड पर्याथ (»०४८) मानते हैं ९... 
(ए) ४र्म प्रीर भधमं 
प्राष्राश पौर काल की माँठि धर्म ग्ोर प्रथम शा पीतिस्द भी धनुमान से ही 


राश्यापोधिगम-मूत, ५-२२ : “बर्लेसासरियास-किया: परतवापरणें घवालाए 
पददगेव-समृष्यपनयधसल्त की दीरा--बू० १५३ ३१३ 
इस्स्न्गग्राह रेप है 
परह-4गेन-पमुन्चय पृ १६२ हु है 
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है। धर्म भौर भधर्म के लिए क्रमशः गति और स्थित्ति प्रमाण हैं। मछली का 
में चलना केवल मछली के करण ही संभव नहीं हो सकता। यह सत्य है कि 
जे मछली ही भपनी गति को प्रारंभ करती है। कितु यदि श्रनुकूल 
और भ्रधर्म भाधार न हो, भर्थात्‌ जल न हो, तो मछली तेर नहीं सकती। 
गति झौर इस तरह हम देयते हैँ कि गति के लिए एक सहायक वस्तु की 
के फारण हैं. भरवश्यकता है। इसी प्रकार जीव या भ्रन्य किसी जड़-वस्तु की 
गति के लिए एक सहायक द्रव्य की श्रावश्यकता है जिसके कारण ही 
मव हो सकती है। जैन इसी को धर्म कहते हैं ।!* यहाँ इस बात का स्मरण रखना 
फ है कि धर्म केवल गतिशील द्वव्यों की गति में ही सहायक हो! सकता है, स्थिर 
को यह गति नहीं दे सकता। ऊपर के उदाहरण में मछली का तरना जल 
'ण संभव होता है, जल मछली को तैरने के लिए प्रेरित नहीं करता है। 
अमं द्रव्यों को स्थिर रहने में सहायक होता है। जिस प्रकार वृक्ष की छाया पथिक के 
! में सहायक होती है, या पु्वीड द्रव्यों की स्थिति में सहायक होती है, उसी प्रकार 
पर ्रधर्म अधरम भी और स्थिति में सहायक होता है । यह किसी चलतीं 
रु प्तया हुई वस्तु को स्वयं रोक नहीं सबत्दा, उसके विधाम में सहायक भर 
पु कारण है ही सकता है। इस तरह हम देखते है कि धर्म श्रौर प्रधर्म में परस्पर 
न विरोध है। कितु दोनो में कई सादृश्य भी हैं । ये गति झोर स्थिति के 
(कारण है। मे स्वयं क्रियाशील नहीं है । यहाँ धर्म भौर भ्धर्म का प्रयोग नेतिक 
शक ग्र्थ में नहीं हुआ है, वल्कि एक विशेष पारिभाषिक श्र्थे में हुआ है ।* 


“काश, काल, धर्म झौर प्रधर्म एक विशेष श्रर्थ में कारण माने जाते है। 
॥, कोल, साधारणतः कारण के तीन मुख्य भेद हैं --कर्ता, करण या साधन 
ग्या श्रध्म श्रोर उपादान। कुंभकार कुंभ का कर्त्ता हैं, उसका चक्र करण है 
क्धन माने तथा मिट्टी उपादान हैं। श्राकाश, काल, धर्म और भ्रधर्म साधनों 
पते रह के ही प्रंदर झा सकते हैं, कितु साधारण साधनों से ये कुछ भिन्न हैं । 
ध्रारण साधनों की तरह ये प्रत्यक्ष ढंग, से सहायक गहीं होते हैं और न ये 
पप्रह्‌ क्रियाशील ही रहते हैं। श्रतः गुणरत्न इन्हें भ्रपेक्षा-कारण .कहते है।* 
फ़ार कुंभ के लिए चाक की कील प्रत्यक्ष रूप से सहायक 'नहीं होती है, उसी 
श्म्राकाश, काल, धर्म और अधमे भी प्रत्यक्ष रूप से सहायक नहीं होते हैं। 
ग ; ५ 


हि ४. जैन आचोर और घर्म 


५ 
। दर्शन का प्रधान उद्देश्य है वंधन से मुक्ति। इसलिए 'बंधन क्या है, इसका 
त्रया है, कैसे इससे मुवित होती है श्रौर मुक्ति का 'स्वरूप क्या है, इन विपयों 


गद विचार आवश्यक है। ६. 0 
रत्न, पदू- पद्‌-दर्शन-समुच्चय, पृ० १७२ , , -,- 


#वार्थ राज-वात्तिक, ५.१.१७-१८ : “धर्मादव: संज्ञा: सामगिकाएं क 
“दर्शन-समुच्चय, पृ० १६२ ह॒ न 
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(६) बंधन. 


भारत के प्रायः सभी दर्शनों के अनुसार बंधन मा भर्थ है जन्मनयहप 6 
दर्शनों में आत्मा तथा संसार के संबंध में झलग-प्रतग विचार.हैँ। इस 5 
कारण बंधन के. भर्थ .के संबंध में कुछ पृयकू-१५६ ९६५ 
जनों के झनूसार जीव को ही बंधन के दुःख भोरे 
. जीव 'चेतन द्रव्य है। यह स्वभावतः पूर्ण है। यषाएतः 
है। कितु शरीर-घारण करने से इसको सामने अनेक बांधाएँ उपस्पित है 
बाधाओं के दूर हो ज़ानें पर ही यह श्र्तत ज्ञान, भरत दर्शन, प्र 
अनंत भानंद प्राप्त करता है। जिस तरह मेघ भर तुपार के हूट भा 
समस्त पृथ्वी को आलोकित कर देता है, उसी तरह याधायों के हुई ४० 
भी श्रमंत ज्ञान तथा प्न्य नये अंतर्निहित गुणों को प्राप्त फर लेता है। 


महाँ यह प्रश्य उठ सकता है कि ये बायाएँ फ्या हैं भौर में रिए ठप 
स्वाभाविक गुणों को झ्भिभूत फर देती हैं? शरीर से जीव का बेंध्रत ९ 
इसके स्वामाविक गूण भ्भिमभूत हो जाते है। शरीर 

कर्म ही बंधन बनता है। विशेष प्रकार के 'शरीर को पिए विरय 
का फारण है. प्रदुगल की प्रावश्यकता होती है भौर उसे विगत 
-.. रूपांतर किया जाता है। जीव की भंतनिदित प्रपूत्तिरे 
ही मानों शरीर का विर्गाण होता हैं / भर्यातु जीव धगने क्गों या शीत 
ही शरीर धारण करता है । पूर्व-जन्म को कर्मों फे फारण धर्यात पूर्व-जमम ' 

' यचन तथा फर्म के कारण जीव में वासता्सों की 

बासनाएँ पुद्गस यासनाएँ तृष्त होता भाहती है। फल मद होंता हैं कि 
कौ कीय की शोर प्रपनी घोर प्राफृष्ट १:रती हैं, निराशे विशेष प्रपार फा १ 
घाएप्ट फरती हैं. है। प्रतः जीय प्रपये मर्मों के भगुगार ही शरीर धारण 
3, ० अतः जीय घरीर का गिमितन्यरण है भौर पुदृपस इसर 
कारण शरीर से फेयल स्यूत शरीर नहीं समश्या पाद्धिए, बह्कि शरोर ये इंडि 


ग्ीव स्वभावतः 
झनंत -है 


' प्राप्त गा भी बोध होता है, जिसके फारण नी फे प्यामाविक गुण भ्रभिभूत हैं 


माता-पिता से जो भरोर मिलता है उठे भ्रायश्सिफ मद्ी समझना था 

से यह गिरिषश हो झाता ि रा 080 बैठ वा छन्‍्म मिस यश या ! 
होगा। कमी से ही शरीर गा रंग, झूप, झागार, था 

१4 40227 68 ठेपा करमेंडिय की संख्य एवं उसतो यिशेष धर्म निया 
होती है... पीर मो फारत-छप फर्मों एुरं उसके सभी धर्मों को है 
हू शोर ध्यप्टि दी इश्टियों मे विधार कद सरगसे है। है 

मे दर्म शभास यागनामों का समूर है, हिसताो एस घमरह-्धर्म-पिशिष्द शेर 
शाट्टियुष्टि से झरोर का विशेषनविशेषर प्मं विशेध-विद्ेप कर्म मा फत है; * 
के धरगार को भी संस्या भर्नेक है। उन्होंने दिमी बस झा गामपरद * 
हे झतुयार दिया है। फो बर्य यार विशियित मरा है कि झयीीत रस्म कथि 
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गैगा, उसे गोत्न-कर्म कहने है। जो भ्ायु निश्चित करता है उसे भायु-कर्मे कहते हैं। जो 
गन को नप्ट करता है उसे श्ञानावरणीय कर्म कहते हैं। जो विश्वास को नप्ट करता है 
से दर्शनावरणीय कर्म कहते हैं। जो मोह पैदा करता है उसे मोहनीय कर्म कहते हैं। 
न सुख या दुःख फी वेदना उत्पन्न करता है, उसे वेदनीय फर्म कहते हैं। 


ेघ, मान, माया ऋरध, मान, माया, लोभ ही हमारी कुप्रवृत्तियाँ हैं जो हमें 
शैर लोभ हमारे बंधन में डालती हैं।' इन्हें कपाय' कहते हैं, क्‍योंकि थे पुदुगल 
“बाय हूँ कणों को झपनी भ्ोर आकृष्ट कर लेते है। 


+ जीव की ओर कितने तथा किस प्रकार को पुदूगव-कण झाकृप्ड होंगे, यह जीव 
'ऑ-युद्गल के कर्म या वासना पर निर्मर करता है। ऐसे पुदुगल-कण को 
और उसका कर्म-पुदूयल का नाम दिया जाता है। कभी-कभी इसे कर्म भी कहते हैं | 
वल्नय जीव की शोर जो कर्म-पुदुगल का प्रवाह होता है उसे भ्रास़व कहते है । 


हि इस प्रकार हम देखते हैँ कि जैन-मत के श्रनुसार बंधन का एक विशिष्ट श्रर्थ 
!, कपायों को कारण कर्मानुसार जीव का पुदुगल से भ्राक्रांत हो जाना ही बंधन 
| है।* चूंकि दूषित मनोभाव ही बंधन का मूल-कारण है और 
गब-बंध श्रौर पुदुगल का श्राखव मनोभाव कग एक परिणाम है, इसलिए जैन 
छुप-बंघ दाशंतिक कहते है कि जीव का पतन या बंधन मानसिक प्रवृत्तियों 
के कारण ही होता है। वे बंधन के दो भेद मानते है--भाव-बंध 
ता द्रव्य-बंध। मन में दूपित भावों का श्रस्तित्व ही भाव-बंध कहलाता है। जीव 

: पुदूगल से प्राक्रांत हो जाना द्वव्य-बंध कहलाता है। 


बंधन की भ्रवस्था में पुदूगल तथा जीव एक दूसरे में प्रविप्ट हो जाते है । हो सकता 

है कि यह विचार युविति-संगत न प्रतीत हो। कितु हम देख चुके है 

(व प्लौरपुदूयणल किजीव का भी विस्तार संभव है। यह शरीर का समव्यापी होता 

# दूसरेमें प्रविष्द है। यह अनुभव-सिद्ध है कि सजीव शरीर के प्रत्येक भाग में पुदूगल 

जाते हूँ श्रोर चंतन्य वत्तमान रहते है । इन दोनो का परस्पर सम्मिश्रण उसी 

_..  भकार संभव है, जिस प्रकार दूध और जल मिला देने पर दीनो एक 
“साथ रहते हैँ, या गरम लोहे में श्राय भर लोहा एक ही साथ पाए जाते है ।* 


(२) मोक्ष 


हम देख चुके हैं कि जीव भौर पुद्गल को संयोग को बंधन कहते हैं। श्रतः जीव 
| का पुदूगल से वियोग होना मोक्ष है। पुदूगल से वियोग तभी हो 
ाल-विनाश सकता है जब नए पुदुगयल का आस्रव बंद हो झौर जो जीव में 
' मोक्ष हु पहले से ही प्रविष्ट है वह जीर्ण हो जाए। पहले को संबर भौर 
7-7 - करे को विस कहते हैं। दूसरे को मिजरा कहते हैं। 
। तत्त्वार्थाधिगम-सूत्र, ८-६ ' 
तत्त्वार्थाधिगम-सूत्र, 5-२ : “सकपायत्वात्‌ू जीव: कर्मणो योग्यान्‌ पुद्गलानु्‌ 
। भादत्तें से बन्धः।7. न्‍ 
| पदुदर्शन-समुच्चय पर गुणरत्व की टीका, पृ० १८१ « 
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पहले कहा जो चुका है कि जीव में पुद्गले के! भास व जीव के भंतर्निदित परी) 
कारण होता है। इन कयायों का:कारण प्रगाव है। ० 
अज्ञान ही कथायों आत्माओं का तया अन्य द्रव्यों का यथा शान प्राप्त मु होने के 
का फारण है. ही हमारे मन में क्रोध, मान; माया भौर लोभ की उन्नति हैं 
भज्ञान का नाश ज्ञान-आ्रप्ति से ही हो सफता है। भतः जन दा * 
सम्यगु-ज्ञान या तत्त्व-ज्ञान को अधिक महत्व देते हैं। सम्यगू-शान की ०7११९ 
तीर्थ करों या भन्य मुक्त महात्माओरों को उपदेशों को मनन पे हू 
30304 20 उपदेश इसलिए लाभदायक होते है, फिये स्वयं मोक्ष+ 
देश देते हूँ। क्तु उपदेशों को मनन करने के पूर्व उतता कर 
जाने लेना भावश्यक होता है । साव-साथ उपदेष्टशं के प्रति श्रद्धा का होना मी गरम 
सम्यगू-दर्शन . होता है। इस श्रद्धा को सम्यग्‌-दर्शन.कहने है | ससागु-शञात कोश 
में सम्यग्‌-दर्शन बड़ा सहायक होता है । कितु तु केवल सम्पयू-शान प्रा मार सेंगे रहो! 
सम्यग्‌ ज्ञान... फस नहीं मिलता । उसके धनुसार जीवत-याप्न झरना घावसर 
झत: सम्यक्‌ चरित्न एक तीसरा. झ्ावश्यक, राधन है। सम्यकू-घरित्न * भय 
* हमें वासना, इंद्रिय, मन, यचन तथा कर्म फो संगत कला 
सम्पर्क चरित्न है। इयका परिणार्म यह 'होतां है कि नए कर्मों मा मर 
“ हो जाता है भौर पुराने कर्म भी नष्द हो जाते हैँ। फरताए 
उन पुदुगलों का भी नाश हो जाता हैं जिनके कारण जीव बंधन में पड़ा रहता है। 


) 

जैन दार्शनिक सम्यगू-दर्शन, सम्पगू-जझ्ञान भौर सम्गफू-गरित को रिरेस रे 

हैं। मानो ये जीवन के असंकरण है। शत्यार्पाधिममसन्यूत # 

बिरत -, उमास्थामी ने पहा ई--हम्पगृदशंग-शाग-धरियाणि सोहमाएं 

भर्षात्‌ सम्यगू-दर्भेव, भम्पगू-जास 'भौर गम्पए-चरिय ही मो 

भार्म हैं। तीनो फो राम्मिलित होने पर ही मो मिलता है। यहाँ तीगो का पु 
पूृषए्‌ वर्षन किया या जाता हूँ! 


(१) सम्यग्‌-दर्शन--ठमास्वा्मी बे: ध्रमुमार मधादथे-शाम में प्रतिश्रद्ावाए 
प्रपार्थ शान के! समस्यम-शंन मटलाता है। एछ लोगों में मो बह रदभागां:ंँ 
प्रति थद्ां हो. गान रहता है प्रौर मुछठ इसे विद्योगार्जन एवं दृम्यास के द्वारा है 
सम्पगनर्शत है भी गये है।१ किलु श्रद्धा भा उदय सभी होता है, छय जिसे रे 

प्रषद्धा मी उत्पत्ति होती है उस कर्म शा संबर या निर्भर होता 

मम्यग ्यशेत या धर्ष धंधविश्िणम माह है। पैसे दाएंमिए दस घाव वो 
पम्यनग मत मही देते हैं हि एमें हीर्घदरों शो दपरेशों मो धर मदशर 

ध्रंपविरयात सेना धाफिए। रश्यात् धन दा मित्र मदिगद एज ह दिल 

गह्ठों हैं झुक अद मुकिय्यप्नाव है। उसरझय कहना (हूं 
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नहाबीर के प्रति कोई पक्षपात है मौर न कपिल या अन्य दार्शनिकों के श्रति द्वेप ही है। 
१ यूक्‍्ति-संगत वचन को ही मानता हूँ, वह चाहे जिस किसी का हो।” 


” श्रद्धा पूर्णतया युवित-संगत है। यह अंधविश्वास नहीं है। विषय के संबंध में 
क्छ ज्ञान प्राप्त कर लेने के वाद ही यह होती है और ऐसे विश्वास के बिना पूर्ण- 
ध ज्ञान पाने की प्रेरणा भी नहीं मिल सकती। संशयवादी भी जब 
पम्पगू-दर्श फा.. किसी मत का विचार करता है तो उसे भी स्वतः भ्रपनी विचार- 
"ैयोजन प्रणाली और अपने विचार्य विपय में कुछ विश्वास रहता है। 
जैन दार्शनिक कहते है कि यदि हमारे उपदेणों में कोई तथ्य है तो 
जनको उनपर पूरा पिश्वास नहीं भी है, उनका भी उन उपदेशों के भ्रध्ययन करने पर 
एरा विश्वास जम जाता है। भ्रधिकाधिक मनन करने से विश्वास शौर बढ़ता ही जाता है । 
.स तरह पूर्ण ज्ञान प्राप्त हो जाने पर विश्वास भी पूर्ण हो जाता है। 











(२) सम्यगू-ज्ञान--सम्यगु-दर्शन में जैन उपदेशों के केवल साराश का ज्ञान प्राप्त 
;स्वों के सविशेष रहता है। कितु सम्यग्‌-ज्ञान में जीव भौर अझजीव को मूल-तत््वों 
एन होने से ही का विशेष ज्ञान प्राप्तहोता है।* साथ ही सम्यग्‌ ज्ञान-प्रसंदिग्ध 
ए्पग्‌-श्न प्राप्त सथादोप-रहित होता है। जैन-प्रमाण विचार में तो हम यह देख ही 
पीता चुके हैं कि यथार्थ ज्ञान किस भाँति प्राप्त होता है।, जिस प्रकार 
पम्यगू-दर्शन के प्रतिबंधक कर्म ही होते है, उसी प्रकार सम्यग्‌-ज्ञान के प्रतिबंधक भी विशेष 


प्रकार के कर्म ही होते है। भ्रतः इसके लिए कर्मों का नाश होना 
सहे लिए फर्मों का ,्यावश्यक है। करों के भूर्णविनाश के बाद ही कंबल ज्ञान प्राप्त 


गश भ्रावश्यक हैं. लेता है। 

(३) सम्यक्‌-चरित्र--अ्रहित कार्यो का वर्जेज और हित कार्यों का श्राचरण ही 
! सम्पकू-चरित्न है।* सम्यकू-चरित्न के द्वारा जीव अपने कर्मों से 
पम्यक्‌-चरित्र मुक्त हो सकता है, क्योंकि कर्मों के कारण ही बंधन और दुःख 
हझर्य ८ होते है। नाए कर्मों को रोकने के लिए तथर पुएने कर्मों को सप्ड 
£ *” करने के लिए निम्तोकत क्रियाएँ श्रावश्यक हैं-- 
१--पँंच-महाब्रत का पालन करना चाहिए। 


२--चलने, बोलने, भिक्षादि-प्रहण करने, पुरीष और मूत्र-त्याग करने में समिति 
था सतकंता का अ्वलंबन करना चाहिए। 


'रै>-मन, वचन तथा कर्म में म्प्ति या संयम का अभ्यास करता चाहिए। 


3 पड़्-दर्शन-समुच्चचय, ४४ पर टीका, (चौखंभा संस्करण, पृ० ३६) 
न में ,जिने पक्षपातः न ह्वेपः कपिलादिपु। 
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|, युक्तिमद्‌ वचन यस्य तद्‌ आह्ं बचने मम।। . ः 
हे . देखिएं, द्रव्य-्संग्रह, श्लोक--४२ ह 
है “देखिए, द्रव्य-्संग्रह, श्लोक--४५ . 7 “३३३४2 
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४--दश प्रकार के धर्मों का झ्राचरण करना चाहिए। ये धर्म ईै-फ, 
(कोमलता), श्राजेव (सरलता), सत्य, शौघ, संयम, तप (मादस प्रोर र३ 
त्याग, झाकिचन्य (किसी पदार्थ से ममता न रखना) भौर ग्रह्मचर्य । 


५--जीव झौर संसार के यथाय तत्त्व के संबंध में भावना करनी बाहि। 
६--भूय, प्याद, घीतोप्ण झादि के कारण जो कष्ट या उद्देग हों उन्हें गहरा प०/ 
७--समता, भिर्मेतता, निर्ोभता भौर सच्चरिव्रता प्राप्त फरनी पाहिए। 


अनेक जैन दार्शनिक उपयुवत सभी झादेशों को झ्ावश्यय नहीं समझते है। | 

दो पंचमहाप्रतों का पालन ही सम्यरु-चरित्त के लिए ५५ « ४ 

पंचमहाव्रत हैं। कारण यह है कि भन्‍्य प्रादेशों में भी भिन्न-भिप्त प्री« 
पंचमहागत्रतों की ही पुनरावृत्ति हुई है। 


पंचमद्ाप्रत पी भहता उपनिषद्‌ के ऋषि तथा योद्ध दार्शनिक भी मारे + 
प्रस्य धर्म भी पंच. बौद्ध दार्शनिक इसे पंचशीत मे रूप में मानतें हैँ। ईएा(+ 
भहाद्त को छिसोी जो दश प्रादेश है ये भी इनसे मिलते-जुलते है। शिशु पे * 
से किसी दुप में फठोरता यो साथ इन ग्रतों का पालन करते हैं देसी सर 
भानते हैँ शायद ही भन्‍्यत्न पाई जाती हो। रे 


(१) भरहिंता--इसका धर्ष है जीयों की हिंसा भा वर्जन । हम इसफा व्र्शा 

सुके हूँ कि जीव फा घस्तित्व केयस ध्रस या गतिशीस टब्यों में नहीं, बरं स्पावर हत्या 
है। उदाहरघस्थर्प पनरपति, द्षिति, जत श्ोदि प्रस्तिकाय | 

भ्रहिसा में जीय का अरितितय है। झा: जैंसों या उर्ेश्य यह सर्दी है हि 
शस प्रीजों की ही हिंसा मंदी हो यत्कि पे सपावर भीर्यी की भी | 

करना गिष्ृष्द 'समशसे है। झगः प्रगेएट उन रंन्यारी मार में कपड़ा पाँपे रहते है 
श्वास सेगें में या पकने में धायुर्यित छीयो की हिंसा ने हो जाएं। साधारण गृहुएएं 
सिए पढ़ प्रत परपंत पछित है। उनके लिए यहू वििंत समझा गया है कि मे बम 
परत णीर्षों की ट्गा ने करें धर्षात्‌ एक्ेंट्रिथ णीयों गो छौड़फर भ्रग्य गभी १ 
हे प्रति परहिंता पा भा रखें। ' 


भगों बाय भट्िवानीदात उनके सावनाबंधी दिषारों पर ही प्रया/ंणित है।, 
दार्मेविरों के धगुसार गमी भीव मणाये दृष्टि ऐ समान है। ये पहने है हि मी 
पत्ता को पारखरिक समारर का झाद रहता चघाहिए। प्रात हगरों हैं! 
वाह हे हुगारा सगुषरण दँसा ही होता चादिए जंवा हम बाएं ड्रग 
हुम्यों अठ़ि हो। इुछ प्ररधाप डितातों बा जशया है हि पा 

हैं झप्तम्य मनुष्यों में औरों दे प्रति धर की भारता फपी घी। बी ध्रटिंए 
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सस्‍्फारण है" । कितु ऐसा सोचना उचित नहीं है। कोई भी जीव, चाहे वह 

नप्ते-मीच स्थिति में क्यों म हो, उच्च-से-उच्च स्थिति को प्राप्त कर सकता 

४ इसलिए यह सर्वथा उचित है कि प्रत्येक जीव दूसरे को भी अपने ही जैसा 
८ जीयों के प्रति भ्रादर का होना तो आवश्यक कर्तव्य है। 








जैन सहिसानंत का पालन _ छोटे-छोटे कार्यों में भी करते हैं। 

बंधन झोर यहाँ त्तक कि वे जीव की ह््सि नही करना ही पर्याप्त 

। दोनो भर नहीं समझते, बल्कि हिंसा मो संबंध में सोचना, बोलना, या 

का दूसरों को हिसा करने की श्नुमति या भ्रोत्साहन देना भी 

डे अहिए उनके लिए अधर्म है। जब तक भन, वचन तथा कर्म से 

ही जाके! अहिसा-भ्रत का पालम नहीं किया जाएं तव तक अहिंसा 
५ हीं समझी जाती है। 


(२३) संत्य--मिथ्या वचन का परित्याग । इस ब्रत को भी बड़ी तत्परता से पालन 
, की श्रावश्यकता है। सत्यवादिता का आदर्श है सूनुत । जो सत्य सबका हितकारी 
४ उसे सूनृत कहते हैं (प्रियं पथ्य॑ वचस्तथ्यं सूनुत 
; [दिता 5४ 38540 0०4 जो झत्य है उसे डक से वह कभी-कभी दूपणीय 
हे वाचालता, ग्राम्यता, चपलता तथा परनिंदा भी हो जा सकता है। 
गे ह न इसीलिए सत्यवादिता का आदर्श सुनृत माना गया है। सत्य-्ब्रत को 
पालन करने के लिए मनुष्य को लोभ, डर श्रौर क्रोध को दूर करना 
: भौर किसी का उपहास करने की प्रवृत्ति का भी दमन करना चाहिए। 
हे 


#३), भ्रस्तेष--घौर-वृत्ति का वर्जन भ्र्थात्‌ बिना दिए हुए परद्वव्य का ग्रहण 
॥ करना ही भ्रस्तेय है। जैनों के भ्नुसार किसी जीव का प्राण जिस 
ह्ाजीवन है. तरह पवित्र है, उसी तरह उसकी घन-संपत्ति भी है। एक जैन 
एगसका भ्रप- विद्वान कहते है कि धननसंपत्ति मनुष्य का बाह्य-जीवन है। भतः 
हैनिषिद्ध है. धन-संपत्ति का अपहरण , मानों उसके जीवन का ही भ्रपहरण है। 
हू जीवन का भ्रस्तित्व प्रायः धन पर ही निर्मर करता है। श्रतः 
की भाधारभूत धन की रक्षा भी अत्यंत आवश्यक हो जाती है। हम देखते 
# अहिंसा के साथ अस्तेय का 'अच्छेय संबंध है.। 


“3० ०थ्० का सरशता 56०७ पृ० ११२ देखिए। थे लिखते हैं--- सभ्य 
धर्िष्य जीव के विभिन्न रूपों को भय की दृष्टि से देखते है। भय की यह भावना 
है गर अहिसा का मूल है।” कितु प्राचीव जैन उपदेशकों ने स्पप्ट ढंग से कहा है कि 
'हावुभूति भर न्याय की भावनाओं पर ही अहिसा श्रवलंबित है । देखिए आचारांग- 
डि १-४-२ (720०५, उभा। 5प885, प्रथम भाग, पृ० ३८-३६) तथा सूत्र-क्ृतांग 

#7१-४ (34००७, उक्का 80098, द्वितीय भाग पृु० २४७-४८)। इन अंथों में यह्‌ 
लाया गया है कि परस्पर सहानुभूति से ही श्रहिसा-भावना की उत्तत्ति होती है 
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(४) अह्यधयं--बासमाशों फा परित्याग। बहुत लोग ब्ह्मन् मे .. 
जीवन समझते हैं। जैन इससे ऋवत इंडिब्मुयों रू 
बल्कि सभी प्रकार के कामों का परित्याग समझते है। ३ 
कि कभी-कभी ऐसा होता है कि.हम कम रे दाग रे 
सुख का उपभोग बंद कर देते है, पितु मन प्रोर दस 
उनका उपभोग करते ही . रहते हैं। एमा भी हो है 
संसार में सुपभोग की कामना छोड़ते हुए भी हम प्रायः परतोंह़ में छा 
फामता रखते है। स्वयं सु नहीं चाहते हुए भी दुसरो को सु्-भोष रा 
भनुमति या भाज्ञा देते है । ब्रह्मचर्य-त्रत का पूर्ण छप से पालन, करने के नि 
की कामनाप्रों फ्रा त्याग करना पड़ता है--चादे उन कामवात्रों के... ४ 
बाष्टा, सूक्ष्म हों या स्पूल, ऐहिफ हों या पीरसौकिक, भपने दिए हीं गा इूगों$ 
(५) भ्रपरिप्रह--विपयासकित का त्याग। इस ब्रत के लिए उत 8! 

बंग परित्याग करना पड़ता है जिनके होरा ईंटिकलुय 

विषयों से पूरा-पूरा होती है। ऐसे यिपयों के चंतगत सभी प्रशोंर ई र 
धनासकत हीना प्र॒प- रूप, स्वाद तथा गंध: हैं मनुष्य सासारिफ विपों ' 
रिगप्रह कहसाता है. होने को कारण बंधन में पढ़ जाता है। फत गह है 
कक उसे पुनः धुन: जम्म-ग्रहण करना पड़ठा है भौर यह हैं 
नहीं पा सकता जबतक फिर विषयों में भवासपता महीं हो जाता। .' 


रमम्पग्‌ू-आन, सम्यग्‌-दर्शन घौर सम्यझू-घरित्त में परस्पर पनिध्द मंदी 
दर्शन, शान भोौर की उन्नति मा भवनति से दूसरे की उप्तति था भ्वन्तिं 
चरिण की पूर्ता चरित्र के उप्तन होने पर ज्ञात घोर दर्शन की भी उर्फ 
होने एर सुश्ति जय तोसो की पूर्णता होती है ध्व मनुष्य भपने नए ' 
सर्यातू. प्रनंत- कर्मों सपा रागद्रेपों पर विजय प्राण्ण फरता है। यु 
श्रतुष्टप की प्राप्ति बायाप्रों से मुषा होकर जीव धपने मषाय र्यहूप शो १ 
होती हँ१ देता है। मोक्ष री पदरया में जीव दो भगत भयुष्टम ४ 
ज्ञान, प्रनंत दर्शन, पंत बी तमा पंत सुथ् प्राप्त ही जाता है। 


(३) जेन-पर्म क्नीश्यरयादी है 
छम गनीरदरपाद बौद्धनार्म गी भाँति जन-धर्म भी ईश्वर को नही 
जनों का प्रतीश्भप्वाए निम्धतिधित एुसिसमों पट ध्रदर्ण: 
(१) पारस के दाग ईश्वर शा शात सी मिपया है। हगका घी 
के ड्रागा प्रशाधित होता है। रगयदगंस में ईपर मे प्रितिद की सिद्धि ई। 


4. प्ाषागद गूय बा 43८०४ में दास परदेसी में नुशर पृ०् २०६१ 
२ देशिए--प्रयेय्त्भन-माशेश्ड टिवीर प्रा्याप मौर पयारबर-पंदरी, स्लो 
शेगरी दीडा | - ) 2 


अह्चरय में सभी 
प्रकार की पगभ- 
माप्रों का त्याग 
झरना पड़ता है । 
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(कार की युक्त दी गई है। भत्मेक परय के लिए एक कात्ता की भरवश्यकता है। 
7३) इंश्बर के गह एक का है भर्थात्‌ एक निर्मित पस्तु है। उसको किसी कर्ता 
अस्तित्व की प्द्धि वी है, नहीं तो डक हा कल संभव नही हो' सकता। 
'+ तो प्रत्यक्ष से उसी प्रकार, यह संसार एक.कार्य है। अतः इसके लिए भी एक 
परम गन से. कर्ता या स्रप्ठा फी झ्ञावश्यकता 5 । घह कर्त्तो या निर्माता ई 
ही हो' सरुतो हँ है। कितु यह युद्ित निर्दोष तह्दीं है, बयोकि यह मान लिया गया 
है कि यह संसार भी एक कार्य है। इसके लिए बया. प्रमाण है 
संसार कार्य है? हम यह नहीं कह सकते कि संसार सावयव है इसलिए कार्य 
सावयव का प्रर्थ यदि यह हो कि इसके अभ्वयव या अझंश है तो भ्राकाश को 
सावयव तथा कार्य मानना चाहिए, नयोंकि प्राकाश के विभिन्न अंश हैं। किंतु, 
एयिक्क तो श्राकाश को कार्य नहीं मानते, वर नित्य मानते हैं। किसी, कार्य के 
घ में यह्‌ भी देखा जाता है कि उसका निर्माता भ्रपने शारीरिक भ्रवयवों के 
रा उपादानों से उसका निर्माण करता है। कितु ईश्वर तो श्रवयवहीन है । वह 

स प्रकार उपादानों से किसी धस्तु का निर्माण कर सकता है। 


(२) ईश्वर के भस्तित्व की तरह उसके गुणों के संबंध में भी पूरा संदेह हो 
उता है। ईश्वर एक, सर्वशकितिमान्‌, नित्य तया पूर्ण समझा जाता है। सर्वशवितमान्‌ 
होने के कारण वह सभी वस्तुओं का मूल कारण समझा जाता है। 

वरके लिए जो फितु यह सत्य नही है। हम प्रतिदिन देखते है कि घर, बर्तन 
। कल्पित हे थे प्रादि भ्रनेक वस्तुएँ है जिन्हें ईश्वर नहीं बनाता। ईश्वर को 
इतपूर्ण नहों हैं. एक माना जाता है क्योकि यह कहा जाता है कि प्रनेक ईश्वरों 
को मानने से उनमें मतों ओर उद्देश्यों का संघर्ष हो सकता है। 

सका फल यह होगा कि संसार में सामंजस्य संभव नहीं होगा। कितु हम देखते 
कि संसार में सामंजस्य है। इसलिए यह सिद्ध है कि ईश्वर एक ही है। लेकिन 
( यूक्‍्ति ठीक नहीं है। क्या कई गृहशिल्पी एक साथ मिलकर प्रासाद नहीं बना 
त2 चींटियाँएक साथ मिलकर वल्मीक नहीं बना लेती ? मधुमविखयाँ मिलकर 
बुकोप नहीं बना ब्रेती ? ईश्वर को नित्य-्मुक्त श्रौर नित्पप्रण समझा जाता है। 
तु 'नित्यमुकत' शब्द का कोई श्रर्थ नहीं है। मुक्ति की प्राप्ति बंधन का नाश 
ने पर ही हो सकती है। भझ्तः ईश्वर को नित्यमुक्त कैसे माना जा सकता है ? 
यद्यपि जैन धर्मावलंबी किसी जगतृ-स्रप्टा ईश्वर को नहीं मानते, फिर भी 
सिद्धों की श्राराधना श्रावश्यक समझते हैं। ईश्वर के लिए जो-जों गुण आवश्यक 
समझे जाते है, वे सभी तीर्थकरों में ही पाए जाते हैं। श्रतः जैन- 

नईश्वर की महों, धर्म में तीर्थंकर ही मानों ईश्वर है। मार्ग-प्रदर्शन के लिए तथा 
प्युततीयंकरों की श्रंत्रेरणा के लिए इन्हीं की पूजा की जाती है। जैन-प्र्म में 
। उपासना करते हूँ. पंच-परमेष्टि को माना जाता है | पंच-परमेप्टि है भरहंत्‌, सिद्ध, 
आचाय॑, उपाध्याय और साधु । घर्मपरायण जैनों के लिए पंच- 

एमेष्टि की पूजा दैनिक कार्य-क्रम का एक प्रधान अंग है । ईश्वर के प्रति अविश्वास 


( छड४े  ) है 


रहने पर भी जैनों 245 न तो धर्मोत्याह की कमी है ध्ौर न धार्मिक शियारर्त # 
जनों में धामिश 7 करों के सदुगु्णों का निरंतर ध्यान करते रहने ये गे 
भाषना का अभाव रण करते रहते हैं कि ये भी उनकी तरह पिद्ध पर: 
नहीं है सकते हैं। पूव-चरित्न ठीयेकरों का बराबर घिखन कुएं 
ध से वें झपने झापको भी पवित्र करते हैँ पभौर .मोगद। 
लिए शभ्रपने को सुदृढ़ बनाते हैँ। जनों को लिए पूजा-बंदत का उद७५ «४ 
नहीं है। उन्हें तो कमेवाद जैसी अलंध्य व्यवस्था में विश्वास है शिशरमें 
लिए क्णा का कोई स्थान नहीं है। पूवें-जन्म के फर्मों का नाग ई 
धौर कर्मों के द्वारा ही हो सकता है। कल्याण की प्राप्ति भपने ही जर्मों 
हो सकती है। तोरयकर तो मार्ग-प्रदर्शन यो लिए में/ 
का काम करते हुँ। जैन-धर्म केवल उतने पुरुषों फ्रे लिए 
बोर झोर दृढु-चित्त है। इसका मूल-मंत्र मानों स्वार्त 
अतः जैस-धर्म में मुमत भात्मा को जिन! भौर 'बीर' कहा जाता है। 


जन-धर्म में 
स्वायर्सयन 


पु नव 


कअज-++ 


9 
वौद्ध-दर्शन 
१. विषय-प्रवेश 


४ 
शौद-धर्मे के प्रवत्तेक गौतम बुद्ध थे। ये बचपन में सिद्धार्थ कहलाते थे। ईसा से 
डी शताब्दी में हिमालय तराई के कपिलवस्तु नामक स्थान में इनका जन्म हुआ था | 
था में ही इन्होंने घर-परिवार छोड़कर संन्यास धारण किया | जरा-मरण के दृश्यों 
तने से इनके मन में यह विश्वास पैदा हुआ कि संसार में केवल दुःख-ही-दु:ख है। झ्तः 
श; मुक्त पाने के लिए इन्होंने संस्यास ग्रहण किया । संन्यासी बनकर इन्होंने दुःखो 
धर] के मूल-कारण को तथा उनसे मुक्त होने के उपायों को जानने का 
' बुढ फा अ्रथक प्रयत्न किया। धर्मोपदेशकों तथा प्रगाढ़ पंडितों से शिक्षाएँ 
६ लीं। तपस्याएँ भी कीं । लेकिन सफलता न मिलने पर ये बिलकुल 
पात्मनिर्भर हो गए।। दुढ़ संकल्प के साय दमन से ये घोर साधना 
* गए शोर इस तरह दु.ख के रहस्य की समझने की अ्रखंड की। अंत में इनको 
मिली। ये बोधि (पूर्णज्ञान) प्राप्त कर बुद्ध! कहलाएं। इसी बोधि के झ्राघार 
तैद-धर्में तथा बौद्ध-दर्शन कायम हुए हैं। श्रागे चलकर बौद्ध-धर्म का बहुत प्रधिक 
'हुआा। यहाँ तक कि दक्षिण में लंका, भ्रह्मा तया स्याम, और उत्तर में तिव्वत, चीन, 
॥ तथा कोरिया तक इसका संदेश पहुँच गया। 


प्राचीन काल के झन्य धर्मोपदेशकों की तरह महात्मा बुद्ध ने भी अपने धर्म का प्रचार 
भोखिक रुप से ही किया। उनके शिष्यों में भी बहुत काल तक उनके 
है उपदेश उपदेशों का मौखिक ही प्रचार किया। बुद्ध के निजी उपदेशों का 
क होते थे जो कुछ भी ज्ञान हमें श्राजकल प्राप्त है बह तिपिटकों से ही हुआ है । 
कहा जाता है कि महात्मा बुद्ध के वचनों और उपदेशों का संकलन 
निकटतम शिष्यों के द्वारा त्रिपिटकों में ही हुआ है। त्विपिटकों के झंतर्गेत विवय- 
पिठक, सुत्त-पिटक तथा अ्रभिधम्म-पिटक हैँ। प्रत्येक पिटक में 
ढक अनेक अंथ है; के पवलिय “पिटक! (पेटी) नाम पड़ा। विनय-पिटक में 
संघ के नियमों का, सुत्त-पिटक में बुद्ध के वार्तालाप और उपदेशों 
या अभिधम्म-पिटक में दार्शनिक विचारों का संग्रह हुआ है। इन पिटकों में केवल 
लि वौद्ध-धर्म का वर्णन मिलता है। इनकी भाषा पालि है। 


कालांतर में महात्मा बुद्ध के भ्नुयायियों की संख्या बहुत भ्रधिक बढ़ गई झौर वे कई 
पयो में विभकत हो गए। घामिक मतभेद के कारण वौद्ध-धर्म की दो प्रधान शाखाएँ 
ग़म और. मम हुईजो हीनयान तथा महायान के नाम से प्रसिद्ध हैं। हीनयान 
थाम का प्रचार भारत के दक्षिण में हुआ । झ्राजकल इसका अ्रधिक प्रचार 
: -“- लंका, ब्रह्मा तथा स्पाम में है। पालि त्िपिटक ही हीनयान के भ्रधान, 
है। महायान का प्रचार अधिकतर उत्तर के देशों में हुआ । इसके झनुयायी तिब्बत, 
तथा जापान में अधिक पाए जाते हैँ । महायान का दार्शनिक विवेचन संस्कृत में हुआ है। 


( ७६ ) 


भरत्तः इसके ग्रंथों की भाषा संस्ठृत है। इने ग्रंथों का झनुवाद कि «. 
भाषाओं में हुआ हैं। बौद्ध साहित्य के अनेक प्रंथ जो भारत में प्रभी तर 
या चीनी अनुवादों के द्वारा पुनः प्राप्त हो: रहे है भौर उर्हें फिए मे इंस!र 
किया जा रहा है। हा अल कह रा 
बौद्ध-धर्म का प्रचार प्रनेक देशों में हुप्ता है। जहाँ-जहाँ इस प्रचार [४ 
प्रचलित मतों की छाप भी इसपर पड़ी । 'इस तरह बोद-पर्म फी मेक «+ 
हुईं। इसका फल यह हुप्ना कि इससे साहिश ७ 

बौद्ध-धर्म फा भाषाओं में हुमा है इसलिए समूसे बौद-्यादि गा हरा 
विशाल साहित्य एक विद्वान्‌ के लिए असंभवन्सा है। यहाँवोददगव ५5 

विवरण दिया जाता है। सबसे पहले हम जिविदर रे « 

को उपदेशों का उस्लेंय करेंगे। उसफे बाद हम बौद-दर्शन की प्रेषाव शपाई 
मरेंगें भौर भंत में हीतयान तथा भहायान को घोमिक यिचारों की संधष में ० 


२. बुद्ध के उपवेश-चार आमसत्य » 
(१) विवाद .पराछमुस़ता..#.. 


मुछ स्रिपिदक ग्रंथों से* गालूम होता है कि बुद्ध के समय में घौर । 
भ्रात्मा, जगतू, परलोक, पाप, प्रुण्य, सो प्रादिकों गंबंध, में शोद शि” 
ितकी दोते थे। प्रप्रत्य् विषयों को फोई सीमांशा गर्झ में गहीं हीती थी 
अंतिम ध्येय धप्रत्यदा दार्शेमिक तरवों का विचार नहीं था, बता सह 
मा कि जीयों के दुः्णों फा किय प्रदार धंत को सपया है। कोई यदि दही 
था कि शात्मा शरीर से भिन्न है या गए, घात्मा पमर है गा नहीं, मी 
है या ध्यंत, विय हैं था चमित्य, तो में भौन घारव 
में] उसी महंगा भा हि जिम दिपनों को शमाधोर 
चर्षाप्त प्रभाग गे को उनहे शभाधान की जेध्टा प्यर्ष 
जब ढ्रापी वा रबर्म करते हैं सो में हाभी गा विधि 
अण्ये हैँ) जो जिम भाद का ग्पर्ते करता है उगरी हे 
कापी पा प्ारार देसी प्रार का दोगा है। किशी शो भी हाजी जा (र्म ! 
होता। गड़ध में पूरे प्रधलित झर्ेंफ डा्शनिद ह्रीं को थारियागिग भौहँ 
प्रतिधादित शिया | उहहोने प्रशायक्ष घौर मदिएय दा्भेनित दिदयों को का 
की पशियाग इसॉरिगु भी डिया व उगसे झऱ्शा था वदिशविद आह: 
शुछ की शरादवा गहीं मिजजी है। भी अलुध्य वां थे कात में परे ४ 
मद उनमे मरी हसखज़ कम शाप है॥ दुछनिरोध शी समादारी गई | 
महाइपर्ण है। दुचं ये पीडित सटे हुए भी घारमा पा डगनू पो मूह 
झतुगधान में सदा रहना बडी भारी मुर्खश है; शिप धश्दर उरैर में ३87। 


3. इहाराश गुल हारा शामटश इस गुव देखिाव 
४३ इेकृशतन गुल व * । 


दाशनिक विदादों 
मे एुद एदामीम थे 


( ७७ ) 


रहने परे उसको निकाल कर फेंकने के वजाय उसके बनानेवाले या फेंकनेवाले 
ते, रंग, निवास श्रादि के अनुसंधान में समय नण्ट करना मूर्खता है।* 


ट्ठपाद-सुत्त के भ्रनुसार महात्मा बुद्ध ने दस प्रश्नों का समाधान असंभव तथा 
रिक दूष्टि से व्यर्थ समझा है। अतः उन प्रश्नों के समाधान का उन्होंने 
डी नही किया है। थे प्रश्न इस प्रकार हैं--(१) क्या यह लोक शाश्वत है? 
पक (२) क्या यह अ्रशाश्वत है? (३) बया यह सांत है? (४) 
तानि. क्या यह अनंत है? (५) भात्मा तथा शरीर बया एक है?! 
ह (६) वया झात्मा शरीर से भिन्न है? (७) क्या मृत्यु के बाद 
' का पुनर्जन्म होता है? (८) बया मृत्यु के बाद उनका पुनर्जन्म नही होता ? 
जया पुनर्जन्म होता भी है; मही भी होता है? (१०) क्या उनका पुनर्जन्म 
ग्रौर ने होना, दोनो ही बातें अ्रसत्य है? वौद्ध-धर्म के पालित्साहित्य में इन 
गे भ्रव्याकतानि' कहते हैं ? इनकी संख्या कही दससे भ्रधिक भी मिलती है। 
तिम प्रश्त की चार कोटियाँ यहाँ हैँ, वेरो ही भौर तीनों प्रश्नों की चार-चार 
| हो सकती हैं। इस प्रकार कुल प्रश्नों की संख्या सोलह तक हो सकती है। 


ते प्रश्तों का विवेचन व्यावहारिक दृष्टि से निष्फल है तथा उनका अ्रसंविग्ध 
पल भी नहीं,सकता। अतः बुद्ध ने उनका कभी विवेचन नहीं किया। इसके 
उन्होंने दुःख, दु.ख के कारण, दुःख-मिरोध तथा दुःख-निरोध-मार्ग जैसे अ्रधिक 
णँ विषयों पर उपदेश दिया और कहा--“इसी प्रकार के विवेचत से लाभ 
ता है। इसीको धर्म के मूल-सिद्धांतों से संबंध है) इसीसे झनासक्ति, तृप्णाओं 
थ, दुः:खों का. अंत, मानसिक शांति, ज्ञान, प्रज्ञा तया निर्वाण संभव हो सकते है।* 


हात्मा बुद्ध की शिक्षा का सारांश उनके चार प्रार्य-सत्यों में निहित है। 
प्राय-सत्यों का उपदेश बुद्ध ने जन-साधारण को दिया है। चार झार्य-सत्य ये 
| हैं--(१) सांसारिक जीवन दुःखों से परिपूर्ण है। (२) दुश्ों 
एय॑-सत्य . का कारण है। (३) दुःखों का अंत संभव है। (४) दुःों के 
६ अंत का उपाय है। इन्हें क्रमशः दुःख, दुःख-समुदाय, दु.ख-निरोध 
धु:ख-निरोध भार्ग , कहते हैं। ग्रौतम बुद्ध के श्न्य सभी उपदेश इन्हीं झार्य- 
से संबद्ध हूँ | चार्वाकेतर सभी भारतीय-दर्शन'इन चार प्रार्य-सत्यों को किंसी- 
गी रुप में मानते -है। 92809 ६ 


श्र (२) प्रथम आर्य-सत्य 


( दुःख ) 
रोग, जरा तथा मरण के दुःखमय दृश्यों को देखकर सिद्धाथ का मन विकल हो गया 
कितु जब सिद्धार्थ बुद्ध हुए तो वे इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि मानव तंथा मानवेतर 
सभी दु:ख से परिपूर्ण है। जन्म, जरा, रोग, मृत्यु, शोक, बलेश, आकांक्षा, नैराश्य 
ज्िम-निकाय ॥फ जि 


का का हू 





( ७८ ) 


सभी धासपित्त से उत्पन्न होते हैं, प्रतः ये समी ढःय है।' हादिह दिये मे 
* आासबित हो पुनर्जन्म तया बन्धन कया कारण होगी ह।ह 

(१) इष्प जो सातसारिक जीवन फो ग्रितकुत दुः्यमय शाप रे 
चार्वाफ़ नहीं मानते हैं। वे यह बहने हूँ हि दुर्धो हे ४४ 

जीवन में सुख-प्राप्ति को भी नेक साधन हैं। रितु महात्मा बुद रण प्रर४ 
विदनों झा इसके विशद यही उत्तर होगा कि सफपंशारिए सुपों शो इप 
समझना क्यल प्रदूरदर्शिता है। सांसारिफ सु वास्तविक सुपर कहीं हैं। रे। 
होते हैँ। उनके नप्ठ हो जाने पर दुश्य ही होता है। ऐसे गुझों के कर: 
महू बिता लगी रहती है कि मी ये नप्ट न हो जाएँ। इस तरा हे एस 
परिणाम हैं. जिनके कारण सांसारिक सुर वास्तविक सुर नहीं से 2 
हूँ। वर वे तो भाशंका भौर पिता फे मूल है । या 


(३) द्वितीय आरय॑-सत्य | 
( हाद्या मिदान ) 


दुष्य फे भस्तित्य को तो, गमी भारतीय दार्गंगिर मांगते हैं। 535 

कक. कारण को संबंध में सभी पृठमत कीं है। महात्मा देद है 
(२) दुघ के अमुताद के भनुसार दुः्य के पार को जानने भा पसे 
लियग। ।  है। प्रतीत्यन्ममुत्यार के झनुगार संगार का कोई भी सिर 
दा करण सहीं है। गभी झे एुछ-तलुछ फारण है। घग. 
हुछ पयरप नहीं रहें तयतक दुएए की उटाति हा दी मंदी गमती। जीएने 
दुःख हूँ, जैधे--ज्क, मरण, सैराग्प, भोव, इस्पादि। जीयन के हुःधों कार 
माम घछरा-मरण हैं । 


प्रश्न यहू उठ सफा है कि जरा-मरण वा कारण वया है? शरीर-श/ 
की भरा-मरण वा कारण हैं। शरीस-्यारण न हों तो फरान्मए्य नहीं हो मे! 
भर्वान्‌ ज्म-एरध गो छाती ही दुएय वा बारण है। दप्रवीधानामापरार रे 
शर्म को भी बारण होशा) उत्म को करध मगर है) ऋग्यनह्ण बरने # 
मय भंग गंदा हो सकता है। इंगे मशति का जया पारण है? शौगारिह 
डति जो हमारा उपाराग प्रथतू उसी सिपटे राहयें को स्रसिसाथा ही परी 
पस्पद्याति का कारध है। या उपरादन भी हथाशी हष्णाधों धर्णात्‌ गे? 
अरशद दिपय भोग गरने री बागनाधों हें बारभ होश है। हिएु या हु” 
के द्वापी है? शुष्या या वार हमारा पहपे का विषए-भोद है। एप 
दीप नो हमें वंदना प्र्षोत्‌ सुधानुमती होती है, उसी हमारी शृष्या म्ध 
है। परत, सृष्या का बार्ण बताह। दिख, मेंदना रो दडिशाबुभूति दिए 
4 200 2204 450 50070: 2:70, /74 20220 न 
| दोपनिश८ 
६. शक, ह३5 0356: अद इब्य ह३ धर्ष बरग्खिश गही गंगारही है 
डर बीए शो दष्या ममावीरत है सछर॑ताया चु़े २१) इवरव ४ 
घब हा धर्प परियाद जिरर्दश इवीष होगा है। घर ना, शतक |? 
डा गे ह। एविश उपरदा है गदर ॥४7 एरएइ मारवीद दरेभी में गए ॥ 
पते शा पदुचि! है । "३ 









( ७६ ) 


ध्र्णे को मही हो सकती है। पर्पात्‌ इंद्रियों का विषयों फे साथ संपर्क झावश्येक है। 
प्रतः वेदना के लिए स्पर्श भावश्यक है! स्पर्श भी विना ज्ञानेंद्रियों फे नहीं हो सकता । 


पतः स्पर्श के लिए पाँच इंद्रिय तथा मन झावश्यक हूँ । पाँच इंद्वियों तथा मन 
के समूह को वो घड़ायतम कहते हैं! मदि गर्भस्प शरीर तथा मन नहों तो पडायतन 
का अस्तित्व ही संभव नही है। गर्भस्थ भ्रूण के शरीर भौर मन को नाम-हूप पहते 
हैँ। यदि गर्भावस्‍था में चंतन्य या विज्ञान न हो तो नामरूप की वृद्धि ही नही 
हो सकती। किंतु गर्भावस्‍था में विज्ञान की संभावना तभी हो सकती है जब पूर्व 
जन्म के कुछ संस्कार रहें। भवस्मात्‌ विज्ञान संभव नहीं हो सकता है। पूर्व जन्म 
की प्ंतिम अवस्था में मनुष्य के पूर्यव्ती सभी झूमों का प्रभाव रहता है। न्मों के 
प्रनुसार जो संस्कार बनते है उन्हीं के फारण विज्ञान संभव हो सकता है। यहाँ 
यह प्रश्न उठ सकता है कि ऐसे संस्कार ही नयों बनते हैं? ऐसे संस्कारों का कारण 
है प्रधिया। क्षणिक, दुःखद, भसार एवं हेय विपयों को स्थायी, सुखद, सार तथा 
उपादेय समझ लेना ही श्रविद्या या मिप्याशान है। यही जन्म का मूल फारण है। 

उपर्युवत विवरण से मह स्पष्ट है कि (१) दु.ख का कारण, (२) जाति है। 
जाति ब्य कारण (३) भव है। भव का कारण (४) उपादान है। उपादान 
का कारण (५) तृष्णा है। तृष्णा का कारण (६) वेदना है बेदना का कारण 
(७) स्पर्ण है। स्पर्श वा कारण (८) पडायतन है। पडायतन का कारण (€) 
नाम-रूप है। नामरूप का कारण (९०) विज्ञान है।' विज्ञान का कारण (११) 
संस्कार है तथा संस्कार का कारण (१२) प्रविद्या है। 


रु ऊपर की झूंखला में हम बारह कड़ियाँ पाते हैँ। महात्मा बुद्ध के सभी उपदेशों 
में इन कड़ियों का क्रम या संख्या एक तरह से नहीं है। कितु उपर्मुबत विवरण 

प्रामाणिक माना जाता है। इस झांयला के काई नाम हूँ; जैसे 
भाव-घक्र दादश-निदाब, भाव-धक्र। बुद्ध को इस उपदेश को अनेक बौद्ध 

चक्र घुमा-धुमा कर इन दिनों भी याद करते है। माला जपने 
की तरह चक्र धुमाना भी कुछ बोढ़ों के दैनिक पूजा-वंदन का एफ अंग हो गया है। 
हि 8408 भूत, बत्तमान भौर भविष्यत्‌ जीवनों में व्याप्त हैं। वत्तेमान जीवन 
को पा का कारण भतीत जीवन है और वर्त्तमान जीवन का प्रभाव भविष्य 
बेर गृ पूव॑दत्तों जीवन पर पड़ता है। इसलिए तीनो की एक शृंखला हैं। दादश- 
जोवन है भर निदान इस र्ंयला में आरंभ से खत तक व्याप्त है। संपूर्ण द्ादश- 


भ्रषिष्य न्‍ 

ह जीवन का निदान को हम भूत, बत्तेमान तथा भविष्य जीवन, इन तीन 
2रण बत्तमान भागों में विधवत कर सकते है*--. 

जोवन हूँ 


( के 2 े | _ (२) पंकार,.. 6 भृर्जीन भूत जीवन 


पे अभिघम्मत्य-सज़ह ८.६. देखिए | पल नकल दल टक 








( छ८घ ) 


सभी झ्रासवित से उत्पन्न होते हैं, श्रतः ये सभी दुःख हैं।* क्षणिक विषयों * 

* * झासक्ति ही पुन्जेन्म तथा बन्धन का कारण होती है।[ 
(१) दुःख जो सांसारिक जीवन को बिलकुल दुःखमय यतताश * 
२० चार्वाक नहीं मानते है। वे यह कहते है कि दुशों क «। 
2428 सुख-प्राप्ति के भी अनेक साधन है। -कितु महात्मा बुद्ध तया प्रस ६ 
द्वानों का इसके विरुद्ध यही उत्तर होगा कि सांसारिक सुरों को पर 
समझना केवल अदूरद्शिता है। सांसारिक सुख वारंतविक सुद रहीं है। हें 
होते हैं। उनके नप्ट हो जाने पर दु.य ही होता है। ऐसे सुझों के शाप 
यह चिंता लगी रहती है कि कहीं'वें नप्ट न हो जाएँ। इस तरह के प्र 
परिणाम हैं जिनके कारण सांसारिक सुख वास्तविक सुख नहीं समझे 
हूँ। बरं वे तो आशंका भौर चिंता के मूल हैं। 


(३) द्वितीय आर्य-सत्य है 
( द्वादश निदान ) ् 


दुःख के अ्रस्तित्त को तो सभी भारतीय दाशंनिक मानतें हैं! खिल 
(२) दुःख के कारण के संबंध में समी एकमंत नहीं है। महात्मा दब 
फारण है; द्ादश- समुत्याद के भ्रनुशार दुःख को कारण को 308 का प्रय” 
निदान है। प्रतीत्य-समुत्पाद के श्रनुसार संसार का कोई भी दिस 
“कारण नहीं है। सभी के कुछ नाक कारण है। प्र. १ 

कुछ कारण नही रहे तबतक दुःख की उत्पत्ति हो ही नहीं सकती। जीवन रे 
दुःख हैं, जसे--जरा, मरण, नेराश्य, शोक, इत्यादि। जीवन के दुःयों .। 
नाम जरा-मरण हैँ । ॥ 


प्रशण यह उठ सकता है कि जरा-मरण का कारण यया है? शरीर-धाए 
ही जरा-मरण वन कारण है। शरीर-धारण न हो तो जरा-मरण नहीं हो 
अर्थात्‌ उन्मन्य्हण या जाति ही दु.ख का कारण है। प्रतीत्य-समुत्याद के 
जन्म वा भी कोरण होगा। जन्म का कारण 'भवरे है। जन्म-ग्रहण करने मां 
में भय 'कहा जा राजता है। इस प्रवृत्ति का पया कारण है? संसारिक (, ' 
प्रति जो हमारा उपादान भर्यात्‌ उनसे ल़िपटे रहने की अमितापा है वही 
जन्मनवृत्ति का कारण है। यह उपादान भी हमारी तृप्णाओं प्रयत्‌ शाम 
ग्रादि विषय भोग करने की वासनापों के कारण होता है। किंतु यह ता 
से ग्राती है? तृप्णा का कारण हमारा पहले का विषपय-मोग है। श्रर्यात्‌ २ 
डास जो हमें वंदना भर्यात्‌ सुघानुभूति होती है, उीसे हमारी तृप्णा ज़गी 
है। प्रतः तृष्णा का कारण बंदना हैँ) फितु, येदना या इद्वियानुमूति किन। 


१. दोघ-निकाय 

२ 375. 0६ 03405 भव शब्द बा भर्य 'भस्तित्व” नहीं समझती ह 
भस्तित्व पी इच्छा! समझती हैं। ( एए4पतधांडगा पृ० ६१) ७: 4१९ 
“भय का झर्घ 'पस्तित्व' निरयंक प्रतीत होता हैं। प्रत: व. ह/)३ 2 
प्त झर्थ ही भ्रधिक उपयुक्त है। सांस्य तया प्रस्य भारतीय देशंनों में “घर ध .॥# 
दवोने पी प्रवृत्ति! है । 











( एथंपे ) 


तरह वह सर्वया मुक्त हो जाता है। मोक्ष-प्राप्त व्यक्ति को 'भहटत्‌' बहते है । भोक्ष 
निर्वाण महते हैं । निर्वाण राम-द्षेष तथा तज्जत्य दुःख के नाश की प्रवस्था है । 


| तिर्वाण निष्किय भ्रवस्था नहीं है, जैसे कि प्रायः लोग समझते है । यह सही है कि 

शराय॑-सत्यों के सम्ययू-ञञान के लिए मन को वाह्म वस्तुप्रों से तथा 

पण फा धर्म भांतरिक भावीं से हटाना पड़ता है तया झार्य-सत्यों पर केंद्रीभूत 

फ्ंप्पता महों है. कर उनका तिरंतर विचार एवं मनन वरना पढ़ता है। कितु 

एक वार भर्खड समाधि वेःद्वारा जब स्थायी रूप से प्रज्ञा प्राप्त हो 

५ मी है तव निरंतर समाधि में मस्त रने की झावश्यकता नहीं रहती भौर न जीवन के 

कर्मों से विरत रहने की ही प्रावश्यय्ता रहती है। लोगों को यह्‌ 

स्त्नाप्ति फे बाद भाजूप है कि किस तरह महात्मा बुद्ध निर्वाण प्राप्त करने के बाद 

“४ बुद्ध सक्रिय थे भो परिश्रमण, धर्म-प्रचार, संप-स्थापन भ्रादि बार्य करते रहें। 

4 इस तरह हम देखते हैं कि स्वयं बौद्ध-धर्म के प्रवत्तव/ का जीवन 
ईर्धाण के बाद भी बिलकुल कर्ममय रहा है 


4 
|; ट महात्मा बुद्ध का उपदेश है कि कर्म दो तरह के होते हैं । एक तरह का कर्म राग, 
के दप तथा मोह के कारण होता है । दूसरी तरह का कर्म बिना राग, 
का, ट्ंध श्रादि के द्वेप तथा मोह के होता है। प्रथम प्रकार का कर्म हमारी विपयागु- 
ना कर्म करने रवित की वृद्धि करता है तया ऐसे संस्कारों को पंदा करता हैं जिनके 
ह बंधन भहीं कारण जन्म ग्रहण करना ही पड़ता है। दूसरे प्रकार का कर्म 
ता झनासक्त भाव से तथा संसार को झनित्य समझकर किया जाता है 
५ जिससे पूनर्जन्म की संभावना नही रह जाती है। साधारण ढंग से 
“४ दे बीज का वपन किया जाए तो पौधे की उत्पत्ति होती है, कितु यदि चीज को भूंज दिया 
क्र्ए तो उसके चपन से पौध्चे की उत्पत्ति नहीं हो सकती है ।५ उसी तरह राग, द्वेप तया 
ह से प्रेरित होकर कर्म करने से पुनर्जस्म हो जाता है । कितु भनासकत भाव से कर्म 
पे से जन्म-प्रहण नह होता । श्रपने संदंध में महात्मा बुद्ध मे कहा था कि निर्वाण- 
पित के बाद बिलकुल निष्किय रहने की उतकी इच्छा हुई थी । यहाँ तक कि दूसरों को 
उिवामिआ्रप्ति वा मार्य बतलाने के लिए भी उनकी इच्छा नहीं भी ।२ किंतु दुःघ से 
! [हित मानव के लिए उनके हृदय में फरुणा का संचार हुआ भर वे सोक-कल्याण के कार्य 
हर लग । उन्होंने जिस नौका के द्वारा उन्होने स्वयं दुःख-समुद्र को पार किया था उसको नप्ट 
दर दना के उचित नही समझा, बल्कि उन्होंने उसे जीवों के कल्याण में लगा दिया | 
/( ६ ईने बातोसे स्पष्ट है कि निर्दाण प्राप्त करने पर अंत निध्किय नहीं हैं, दर 
वरिणिलप्राप्ति के बाद दूसरों के प्रति उनकी प्रीति श्रौर दया घोर २३४३४ लिये 
|. उडार के लिए ये अपने ज्ञान का भ्रधिकाधिक प्रचार करते है । 
हुए ७० 0 केे३ 
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(१२) जरा>्मरण ५ "४ 
एक बात॑ की जिक्र करंता अप्रा्समिक नहीं होगा. जो भारतीय दरशत की ०९ 
महात्मा-बुद्ध की,.भप्तूर्व देव है। वह यह है-कि शरीर की उत्पत्ति तथा वृर्दधि के. 
वासना भो कारण होती है।। भ्राधुनिक जीव-शास्व्नज्नों के;अनुसार ज़ीवग का, ४२ 
आकस्मिक कारणों से होता है । इसके लिए कोई प्रयोजन.नहीं रहता ॥7 ९॥९ «४ 
अंग-विशेष. की उत्पत्ति भी (जैसे: चक्षु, श्टंग इत्सादि) ,बिना किसी 'अपोजन हे, 
कप होती है । किंतु फ्रांस के सुविष्यात दार्शनिक बर्गसों (सकी 
बौद्ध श्रौर बर्गसों इस मृत को नहीं मानते । उनके भ्रतुसार किसी भी यस्तु का * 
अंतानहित शरवित की प्रेरणा न्‍से होता है) महूर्तित चुद») 
मत को प्राचीन काल में ही प्रतिपादित किया है। हम ऊपर देस़ चुके हैँ कि।व « 
बुद्ध ने यह बतताथा है कि भव प्र्थात्‌ जेल्म सेने की प्रवृत्ति के कारण जन्म-अरहण हो£ 
या विज्ञान के कारण गर्भावस्‍था में शरीर की वृद्धि होती है। यहाँ इस बात का थी ४० 
किया जा राकता हैं कि बुद्ध तया बयंसों दोनो ही संसार को परिवत्तेंतशील भातते हैं | 


(४) तृतीय आये-सत्य हु 
"(बुःएण-मिरोध-यां निर्वाय) ' ' 
द्वितीय झायंत्सत्य से यह स्पष्ट है विःदुःय या कारण है। झत: दुःख के कारण 
(३) इुःप का यदि प्रंत हो जाए तो दुःख का ग्रंत भी प्रव््यंभायी हैं। 3 
पे 72 न हे मा इपप पिरोध की प्रवस्या का ठीक-ठोक भान भाषा ' .' 
वेग हैं आवश्यक है! दुःख-निरोध ,को निर्वाण कहते हैं। 
निर्याण की प्राप्ति जीवन-काल में भी हो सकती है। राय-देपों पर विजय पा 
शुद्ध ग्राचरण या घील के साथ प्रायं-सत्यों कानिरंतर /॥ग _ 
ईनर्वाध् की प्राप्त हुए गंदि फोई मनुष्य सभाधि के दरा भज्ञा प्राप्त कर सेती हैं. ७ 
जोयन के रहते भी. भित्त सोम, मोह, राग, द्वेष से मुक्त हो जाता है। उसे गा 
हो सभ्ती हूँ... रूप या स्‍भरूप, किसी विषय मी तृष्णा नहीं रहती है। मानों 
मार (या प्राध्यात्मिक शत्रु) पर धू्ष विजय कर सेता 
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कक नाश होने से हो निर्वाण के कुछ-कुछ लाभ मिल सकते हैं। राजा श्रजातशत्रु ने 
न्‌बुद्ध से पूछा था कि श्रमण या संन्यासी होने से वया लाभ है? इसके उत्तर में 
ते बताया था कि श्रामष्य (थमण की भवस्था) का फल 'सांदूष्टिक' है; भर्थात्‌ ये 
गामात्र महीं, वरं साक्षात्‌ भ्रवुभवगोचर हैं। शुद्ध शील से श्रमण का जीवन पवित्र 
है; मिध्यादृष्टि से भौर लोभ, मोह, तृष्णा से मुबत होकर मन स्वच्छ, शांत, संयत, 
उक्त, प्रीत, समाहित होता है। ध्यान के द्वारा श्रमण को क्रमशः निःसंशय भाव, 
रिक सुख, प्रेम, मिरपेक्षता, प्रज्ञा भौर सब दुःयों से मुक्ति मिलती है। 


भागसेन एक विख्यात बौद्ध धर्मोपदेशक थे। ग्रीस के राजा मिलिद ( मिनेंडर ) 
के शिप्य हुए थे । नागसेन ने उपमाशों की सहायता से राजा मिलिद को निर्वाण 
' का भ्रवर्ण्य स्वरूप बतलाने की चेप्टा की थी। नागसेन ने कहा था 
ण कि निर्वाण समुद्र की तरह गहरा, पर्वत की तरह ऊँचा तथा मधु की 
तीत है... तरह मधुर है, इत्यादि ।! किंतु नागसेन ने यह भी कहा था कि 

जिनको निर्वाण का कोई भी प्रनुभव नही है उन्हें इन उपमात्नों के 
निर्वाण की कुछ भी धारणा नहीं हो सकती है । प्रंघे को रंग का ज्ञान कराने के 
युक्ति तथा उपमा से कुछ भी सहायता नहीं मित्र सकती है। 


। (५) चतुर्थ आये-सत्य 
६ (दुःख-निरोध-मार्ग ) 


चतुर्य भार्य-सत्य यह है कि निर्वाण-प्राप्ति के लिए एक मार्ग है। इसका अनुसरण 

'निरोध का. हे बुद़ ने निर्वाण या दु.खातीत भ्वस्था को प्राप्त किया था और 

“नमिरोध का जिसका कर सकते है कारणों के 

!है। उसके गे अनुसरण और लोग भी क ते हैँ । जिन कारणों के 

अ्रग हूं द्वारा दुःखों की उत्पत्ति होती है उनको नप्ट करने का उपाय ही 
निर्वाण का मार्ग है। 


बुद्ध ने निर्वाण-प्राप्ति के लिए जिस मार्ग को लोगों के सामने रखा उसके श्राठ अंग 
६इसलिए इसे अ्रप्टांगिक मार्य २ कहते हैं। यही बौद्ध-धर्म का सार है । यह गृहस्थ 
।्यासी सभी के लिए है। इस मार्ग के निम्नलिखित श्राठ अंग हैं--- 


* (१) सम्यक्‌-दृष्दि (पालि में 'सम्मादिट्ठ )--अ्विद्या के कारण झात्मा तथा 
'रकेसवंध मे मिथ्या-दृष्टि की उत्पत्ति होती है। हम ऊपर देख चुके है कि श्रविद्या 
* ऐ ही हमारे दुःखों का मूंल कारण है। अधिया से ही मिथ्या-दृष्टि 
फू-दुष्टि उत्पन्न होती है, और हम अनित्य दुःखद झौर झ्नात्म वस्तु को नित्य 
जता सुखकर और श्रात्महूप समझ बैठते हैं। इस दुष्टि को छोड़कर 
मं के यथा स्वरूप पर सतत ध्यान रखना चाहिए । इसीको सम्यक्‌ू-दृष्टि कहते है। 
(२) सम्यकू-संकल्प (सम्मासंकप्प)--पार्य-सत्यों के ज्ञान मात्र से कोई लाभ नहीं 
धकता जब तक उनके अनुसार जीवन बिताने का संकल्प या दृढ़ इच्छा नहीं की जाए। 
मिलिन्द-पण्ह । 
इसका विशद वर्णन दीर्घ-निकांय तथा मज्िम-निकाय में दिया गया है। * 








( षर )ै “०४ ५ 5 ८ 


यदि स्वयं महात्मा बुद्ध का जीवन या संदेश उपयुवत प्रकार का है तो ए 
सर्वथा असंगत है कि निर्वाणि का भर्य जीवत दा नप हवा 
निर्वाण का. श्र 'मिर्वाण' शब्द का अर्थ 'बुझा हुआ' है। यहाँ, .. ६४... 
जीवन-माश नहीं, साथ जीव के दु.यों के मिट जाने को तुलना की गई है । ४ 
प्रत्युत बुःखों का इस व्युत्पत्ति के अनुसार कुछ बौद्ध एवं झन्यार्य दांरिफ वि 
पंत होना है. जीवन का अंत समझते हैं ।' लेकिन यह मत. मान्य ही है। 
निर्वाण का भर्थ जीवंन-विनाश हो तो,मह नहींकहा ५ 
कि मृत्यु के पूर्व बुद्ध ने सिर्वाण प्राप्त किया । ऐसी हालत में उनकी. विवा>, ४ 
कहानी मात्र रह जाती है । कितु उनके श्रपने, शब्द इस बात के प्रमाण हैं ड़ 
निर्वाण की प्राप्ति की थी । अतः यह नही कहां जा सकता 4. पुरुदष क.. ५ | 
कापर्थ जीवन का संत है । हि ५ न 
निर्वाण से पुनर्जन्म तो बंद हो जाता है और साथ-साथ दुःखों का भी ईठ का 
है; कितु बया इसका अर्थ यह होता है कि मृत्यु के बाद निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति की ९ 
नहीं रहता ? हम ऊपर देख चुके है कि महात्मा बुद्ध इस तरह के दश प्रालों रे 
चर्चा नही करते थे । उनके अनुसार ऐसे प्रश्नों का समाधान बिलकुल बेकार है 
प्रश्नों के संबंध में वे मौन रहते थे । लेकिन उनके मौन-धारण पा यह मतलब ग् 
है कि मुबतात्मा का मृत्यु को बाद कोई भ्रस्तित्व ही नहीं रहता । उनके मौन काम 
हो सकता है कि निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति की भ्रवस्था वर्णनातीत है।* ४ 
. निधन के बाद निर्वाण-प्राप्त व्यवित की वस्या के संबंध में यदि महाक्ा 
कुछ बहा ही नही तो निर्वाण से कुछ लाभ है या नहीं--मह शंका उठ सकती है । 
यह शंका निराधार है । | 8 ४ 
निर्याण से दो तरह को लाभ है । एक तो यह कि निर्वाण-प्राध्ति के बाद' 
निर्वाण टी और तज्जनित दुःथ संभय नहीं है, मर्योकि जन्म-ग्रहण को 
सिवा मे ५; भ्रावश्यक कारण है वे मप्ट हो 5 हे ।' हुशरा सलाम यह म 
(१) पुनज॑ग्म भौर निर्वाभ भाप्त कर लेता है 220 जीवन मृत्युपर्यत पूर्णशान 
दुः्ण का अंत, शांति भें शाम बीतता है कक के बाद जो भांति मिर 
(२) जोवन-काल हक जगा सामारिक युयों स्व माय नहीं हो सगती है।।| 
में हो शांति को की ०28 पुर्णयया शांत, स्थिर तथा तृप्णाविहीन ह्ोदी 
प्राप्त साधारण ग्रनुभवों के द्वारा इसका वर्न नहीं किया जा से 
ह धधिक-से-भधिक हम इसके संबंध में यही सोच सफते है कि हि 
आप्ति के बार सभी हु यों से मुक्ति मिल जाती है । दुल्य-विनाश की धयर्वा वी डे 
हम थोडा-यदुत् कर सकते ६ क्योकि रोग, ऋण, दासत्य, कयरावास भझादि दुःयों मे: 
का प्रनुमत जय-तब हमें मिलता है 7 पूर्ण निर्वाण प्राप्त करने के पहले भी वाग्ला 
7 5३ 800५2 20925 07 के 
रे मामसश-गुत्त । 706८ यामके सेय देखिए ॥ 
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सम्पक-संकल्प.. जो गिवोणि चाहते है उन्हें सांसारिक विषयों दी प्रास्नति दृ । 
5 प्रति विद्वेप झौर हिसा--इन तीनों को परित्याग फसे ,,९ 
करना चाहिए। इन्हींकानाम सम्यक-संकल्पहै। * .,-८.- ४: 
(३) सम्यकू-वाक्‌ ( सम्मावाचा )--सम्येकू-संकल्प केवल. ७ ० 
चाहिए। वर॑ उसे कार्यरूप में परिणत भी होगा चाहिए। 
संकल्प के द्वारा सबसे पहले हमारे वचन का ; . .७५ ६९ १० 
अर्थात्‌ हमें मिथ्यावादिता, लिदा, भ्रश्निय वचन तथा वाचालता से.बचना भाहिए | 
(४) सम्यक-कर्मात (सम्माकम्मांत)--सम्यकू-संकल्प को केस .,.. 
नही बल्कि कर्म में भी परिणत' करता चाहिए। भहिएा, 
तथा इंद्रिय-संयम ही सम्पकू-कर्मात हैं। पल ह 
(५) सम्यगाजीव (गरन्माआजीब) --हुरे वचन तथा, बुरे कर्म के. 
साथ-साथ मनृष्य को शुद्ध ७ “७ जे -- «०६०४४ 
सम्पगाजीब जीविका-निर्वाह के लिए उचित मार्ग का अनुसरण घोर: 
उपाय का वर्जन करके भपने सम्यक्‌-संकल्प को सुदृढ़ करना चाहिए । ४ 
(६) सम्यकू-व्यायाम (सम्मावायाम)--सम्यकूदुप्टि, राम्यकूरांपस, , 
वचन, सम्यक्‌-कर्म, साम्यक्‌ू-जीविका के प्रनुसार चलने पर भी यह संभव है।5 ६९ 
६५४ ले कुसंस्कारों के कारण उचित मार्ग से स्खलित हो एई 
मन में नए-नए बुरे भाषों की उत्पत्ति हो। भप्रतः ६०९ 
ह निरंतर प्रयत्त करना भी आवश्यक है कि (१) ,पुराने बुरे ४ 
पूरी तरह नाश हो जाएग्ोर (२) नए बुरे भाव भी मन में न- भाषें। चूँकि, 
विचारों से खाली नहीं रह सकता है इसलिए (३) मन को बराबर भच्छे-यच्छें 7 « 
पूर्ण रपता भ्रावश्यक है झौर (४) इन शुभ विचारों को मन में घारण करने के ।.० 
खेप्टा करते रहना भी झायश्यक है। इन भार प्रकार के प्रयत्नों फो सम्यव्‌ 
गहते हैं । सम्यकू-य्यायाम से इस बात का बोध होता है कि धर्म-गार्ग में 
बढ़े हुए व्यगिति से भी घपने प्रयत्त को ढीसा नहों करना चाहिए । धन्पमा धर 
रुखलन को रादा संभावना रहतो है । ह 
(७) सम्पए-स्मृति ( सम्मासति )--इस मार्ग में घलने फे सिए बराया 
रहने की झायर्पकता है। जिन विपयों काक्षान प्राप्त हो ९ 
सम्परूनमृति उन्हें बरावर स्मरण करने रहुना नाहिए। जैसे शरीर को 
बेदना को बेदना, निन्त को चित्त भौर गेतशिफ या मानसितर। 
मेत्े सासमिक्र सवस्था फे रूपसें ही घितन फरसे रहुना श्रायश्यपः है। इस सेरि 
मंयंध में यह नहीं समझना चाहिए वि यह मैं है था 'यह मे रा है! । इस उपरेश डा 
म मु पह्ा जा समता है हि इसमें कोई नवीनता नहीं है। किसी वस्तु को झशई । 
स्प में मौका तो बिल्कुल स्वाभाविक है। घरीर को सभी शरीर ही समझते प्रोर 
को सभी चित्त ही समझते है । कितु यदि हम धिचार कर देखें को हमें मासूम होगा हि 
भी दिपय को उसके यदार्थ झुप में देपता घ्ायान नहीं है। शरीर को शरीरमाय है 


सम्यकू-वाफ्‌ 


सम्यक-फर्मात 


रमम्पक-्यायाम 
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स्तर कार्य है, वयोंकि शरीर के संबंध में अनेक मिथ्या विचार हमारे मन में गड़ 
: फल यह हुआ है कि इन मिथ्या विचारों के झनुसार चलना हमारा स्वभावन्सा ही 
'। हम स्वभावतः शरीर, चित्त, वैदना तया मानसिक झवस्था की नित्य भौर सुष- 
समझते है। इसलिए इनके प्रति हमारी झासवित बढ़ती है भौर इसके नप्ठ होने पर 
ौईएप्टहोता है। इस तरह हम बंधन में पढ़ जाते हूँ भौर फलस्वरुप हमें दुः्य भोगना 
है। किंतु यदि हम इन वस्तुओं को उनके यथा रुप में ग्रहण करें, अर्थात्‌ यदि हम 
प्रनित्य भौर दुःख-जनक समझें तो उनमें हमारी आसवित नहीं हो सकती भौर उनके 
पते पर हमें कोई दुःख नहीं हो सकता। सम्यकू-स्मृति की यही झावश्यकता है। 


दीध-मिकाय में सम्यरू-स्मृति के अभ्यास के लिए युद्ध ने विस्तृत उपदेश दिया है। 
: के संबंध में उन्होंने बतलाया हैँ कि शरीर को क्षिति, जल, भग्नि तथा वायु का 
श्ना समझना चाहिए। यह वरावर स्मरण रखना चाहिए कि यह मांस, हड्डी, त्वचा, 
।, विष्ठा, पित्त, फफ, लहू, पीव भादि हेय चस्तुओं से भरा रहता है। हम श्मशान में 
( देखें कि यह किस तरह सड़ता है, नप्द होता है, कुत्तों तथा गिद्धों का खाद्य बनता है 
अंत में किस तरह भूतों में ही मिल जाता है । इन बातों का सतत स्मरण फरने से 
“का वास्तविक रूप समझा जा सकता है। फित्तना हेष, कितना नप्वर त्तया बितना 
फ है! ऐसा व्यवित भ्रपने तथा दूसरों वेः शरीर के लिए कोई श्नुराग नहीं रखता | 
(तरह भपनी बेदना, चित्त और श्रशुभ मनोवृत्तियों के प्रति भी कोई झनुराग नही 
[। उनसे पूर्णतः भनासक्त हो जाता है भोर तज्जनित दुःखों का भागी नही बनता । 
। में हम कह सकते हैं कि सम्पकू-स्मृति के कारण मनुष्य सभी विषयों से विरवत हो 
[दैशौर सांसारिक बच्धनों में नही पढ़ता । 

(८) सम्यकू-समाधि (सम्मासमाधि)--उपर्युवत्त सात नियमों के अनुसार चल- 
कर जो मनुष्य अ्रपनी बुरी चित्त-वृत्तियों को दुर कर लेता है वह 


;-सर्मा शज > 

3208 सम्यक्‌-समाधि में प्रविष्ट होने के योग्य हो जाता है और क्रमश: चार 
समाधि 2“ अव्थाओ्रों को पार कर निर्वाण की प्राप्ति कर लेता है।* प्रथमतः 
धरम झवत्या. दे शांत जित्त से भार्य-सत्यों का वितर्य त्या विचार कर सकता है। 


विरकित तथा शुद्ध विचार के कारण बह भपूर्व श्रानंद तथा शांति का 
करता है। सम्पकू-समाधि या ध्यान की यह प्रथम अवस्था है। 


यह अवस्था प्राप्त हो जाने से सभी भ्रकार के संदेह दूर हो जाते हैं; आर॑-सत्यों के 
हि प्रति श्रद्धा बढ़ती है भ्लौर तब वितर्क तथा विचार भ्रनावश्यक हो जाते 
४ अवस्था हैँ। तब समाधि की दूसरी भ्रवस्था शुरू होती है। इस झवस्था 
न्‍ _में भगाड़ चिंतन के कारण शांति तथा चित्तस्थिरता का उदय होता 
' 'इस अवस्था में आनंद तथा शांति का ज्ञान भी साथ-साथ रहता है। 


5 अनर्या ध्यान पा तीसरी अवस्था में इस झानंद और शांत्ति से मन की 
; हटाकर एक उपेक्षा-भाव को लाने का प्रयत्न किया जाता है। इस 


ह पोदूठपादसुत्त और सामस्-वज्यफल, सुत्त देखिए । 





३ ५5 
| 
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प्रयत्न से चित्त की साम्य भ्रवस्था और उसके साथ-साथ द॑ हि गुय का भाव भी एए 
इन दोनो का बोध तो रहता हैं किंतु समाधि के झआानंद के प्रति उदासीनता भा उस 


ध्यान की चौथी अवस्था में चित्त की साम्य भवस्या, दें हिक सुख एपं ध्यावडे ६ 
किसी का भी भान नहीं रहता । चित्तवृत्ति का निरोध हो गए 

चौथी प्रवस्या यह अ्रवस्था पूर्ण-शांति, पूर्ण-विराग तथा पूर्ण-विरोध मी है। 
सुख भर दुःख से रहित है। इस प्रकार दुःथों का सर्प [ 

हो णाता है भर भ्रहंत्व या निर्वाण की प्राप्ति हो जाती है। यह पूर्ण प्रज्ञा की पर 


अप्टांगिक-मार्ग अर्थात्‌ बुद्ध के धर्मोपदेशों का यही सार है। «शीत, 
प्रज्ञा--थे इस मार्ग के तीन प्रधान पंग हैं । भारतीय रशंन हे ४ 
शील, समाधि, सदाचार और प्रज्ञा में भच्छेद्र संबंध है। यह तो प्मी दा 
घ्रशञा मानते हैं कि बिना यथा शान के सदाचार नही हो पता है 
भी स्मरण रखना भावश्यक है कि शत की पूर्णता के लिए भी है! 

अत्यंत प्रावश्यक है। ध्यात भी भावश्यक है। हक 


बुद्ध अपने उपदेशों में बतलाते थे कि शील झौर प्रज्ञा एक दूसरे मरे पुष्ट इफे 
अप्टांगिक-मार्ग की पहली सीढी सम्यक-दृष्टि है। इन चार भार्य॑-सत्यो में केवत 
शान ही रहता है। मिध्या विचार झौर तज्जनित बुरी मनोवृत्तियाँ भन में रू ही 
है। विचार, वचन तथा कर्म के पुराने संस्फार भी रह जाते है। परिणाम यह 
है कि मन में एक झंतदद्ध पड़ा हो उठता है। एफ शोर ५' ४ 22.2० 
रहती है भौर दूसरी भोर झ्रायं-सत्यो का ज्ञान । इन मानसिय 
कल्याण के लिए भावश्यक हो जाता है। सम्यक्‌-रंंकल्प से - «| अर 
नियम भ्रष्टांगिकन्मार्ग में बतलाए गए हूँ उनके मिरंतर भभ्यास से इस ढवंद्र वा! 
सकता है। प्रार्य-सत्यों के भनवरत चितन से उनके भनुसार एन्छाप्रों तवा भावना 
निमंत्रण से दृढ़-संकल्प तथा सृष्णारहित भाषरण से एफ शुद्ध भवरथा उत्पन्त हों 
पिचार, प्रेरणा सथा भावनाप्रो में शिप्टसा भा जाती है भौर भार्य-रत्यों को शात के १ 
में ये परिशुद होती जाती हैं) सम्यकू-समाधि की स्ंतिम भवस्था सभी बाया 
दूर होगे पर ही संभव हो सकती है। भ्रग्रंट समाधि से प्रज्ञा का उदय होता है 
घीयमस का रहस्य पूर्णतया स्पप्ट हो जाता है । भविद्या शोर तृप्णा का मूलोच्छेदत हो 
है. जिससे दुःख का मूल फारण ही नप्ट हो जाता है। निर्वाण-प्राष्ति यो साथ ही प्र 
पूर्ण शोल भौर पूर्ण शांति मा उदय हो जाता है। 


(६) बुद्ध के उपदेशों के मंतर्निहित दार्शनिक विचार , 


बुद्ध के उपदेशों में प्रात्मा झोर जगतुसंदंधी जो कुछ वियार प्रंतनिद्वित है. ३ 
यहाँ मंधेष मैं उस्तेंय शिया जाता है। इनमें से झुछ ना यियेचन स्वयं बुद्ध ने डिंया 
यहाँ हम उस दार्भनिर बियायों का उत्लेध करेंगे जिसपर उनके धर्मोपदेश घयसरि/ 
ऐसे घार दिचार रैं--(१) प्रत्ीत्ययमुस्थाद, (२) गण, (३) शम्रिकयाद 
(४) घार्मा हा धनम्तित्व (भतसयाद) । 
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(८) प्रतीत्यसमुत्पाद 

बाह्य तथा भानस जितनी भी घटनाएँ होती है सबों फे लिए कुछ-न-कुछ कारण 
झवश्य रहता है। किसी कारण के घिना किसी भी घटना वग झाविर्धाव 
 उस्तुप्रों नहीं हो सकता। यह नियम किसी चेतना शवित के हारा परिचालित 
कारण हैं. नही होता। घरंयह स्वयं चालित होता है । सामग्रियों के प्रत्यय से 
अर्थात्‌ एक साथ होने से ही कार्य उत्पन्न होता है। जैसे मन, चक्षु, 
।य का रूप, आलोक झादि के! संयोग से रूपज्ञान हो जाता है। भ्रकस्मात्‌ किसी का 
(भविनहीं होता। भ्रविद्या से जरा-मरण तक द्वादश निदानों में इस नियम-छुंयला को 
' पहले ही देख चुफे हैं। इस नियम फो संस्कृत में प्रतीत्यसमुत्पाद तथा पालि में पत्तिच्च 
प्पाद कहते हैं (५ इसके झनुसार हम दो मतों से बच सकते है । पहला है शाश्वतवाद । 
श्वतवाद के ग्रनुसार कुछ वस्तुएँ नित्य हैं जिनका न भादि है न झंते। इसका कोई 
हु कारण नहीं है। ये झन्प फिसी वस्तु पर भ्रवजंदित नहीं है। दुसरा 

खतबाद झौर २/2/9%% इस मत के झनुसार वस्तुओं के नप्ट हो जाने पर 
'ेदबाद दोनो. भी अ्रवशिप्ट नही रहता है। बुद्ध इन दोनो ऐकांतिक मतों को पट 
हंतिकह.. क्र मध्यममार्ग (मध्यमा प्रतिपदा) मत धनुसरण करते हैं।* उनका 
हना है कि वस्तुथों के भस्तित्व में कोई संदेह नहीं। कितु वे नित्य नहीं हैं। उनकी 
पत्ति झन्य वस्तुओ्रों से होती है। कितु साथ-साथ थे यह भी कहते है कि वस्तुओं का पूर्ण 
नाश नहीं होता है, बल्कि उनका कुछ कार्य या परिणाम भ्रवश्य रह जाता है। . प्रतः 
तो पूर्ण नित्यवाद है, मे पूर्ण विनाशवाद ही। दोनो ही मत एऐकांतिक है। प्रतीत्य- 
मुत्ाद को बुद्ध इतना महत्त्वपूर्ण मानते थे कि उन्होंने इसी का नाम दिया 'घम्म' (धर्म) । 
उन्होंने कहा---'भादि भर भंत का विचार निरयंक है। में धम्म का 
तीत्पसमुत्पाद. उपदेश देना चाहता हूँ। ऐसा होने पर ऐसा होता है ।” 'इसके भ्ागमन से 
॥प्यप संत है. इसकी उत्पत्ति होती है।' “इसके न रहने से यह नहीं होता !' णो 
हे : पतिच्चसमुप्पाद को समझता है वह घम्म को समझता है श्रौर जो 
एम को समझता है वह पतिच्च्समुष्पाद को भी समझता है ” इस धम्म की तुलना बुद्ध 
के सोपान से करते हैं। इस पर चढ़कर कोई भी मनुष्य बुद्ध की दृष्टि से संसार को देय 
प्तीत्यक्मृत्गाद. या है। हमारे दुःखों का कारण यह है कि हम सांसारिक विषयों को 
को नहीं समझने हे कगार दृष्टि से नहीं देख सकते । ६ रिज डेमिड्स (0005702005) 
पे डुखों की भरत पश्चात्‌ काल के बौद्ध धर्म में प्रतीत्यसमुत्पाद के 
उत्पत्ति होती है " आमसनक अनादर श्रा गया था। कितु वृद्ध स्वयं इसे अत्यंत 
५ समझते थे। हम ऊपर देख चुके है कि किस तरह 
इस नियम को सहायता से दुःख के कारण और उसके निरोध-संबंधी प्रश्नों का 


१ विसुद्-मर्ण, सत्ह्वा परिच्छेद, प्रतत्म- तिसी बस के उचित उड़ उप" संतहवाँ परिच्छद, प्रतीत्य*- (किसी लय क्ष्जे 
समुत्याद>किसी अन्य वस्तु की उत्पत्ति पा च्स्तु के उपस्थित होने पर) 





२ संयुक्त-निकाय, २९। 
३ महानिदान-सुत्त 
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समाधान किया गया है। प्रतीत्यसमुत्पाद के और वया-यया प्रभाव वौदन्दर्यव पर 
उनका उल्लेख झागे किया जाता है। . ४ नह बल 
(एज) फर्म से; ' 


प्रतीत्यसमुत्पाद से कमंवाद की स्थापना होती है। क्योंकि ६... अ५०६ 
का वत्तेमान जीवन उसकी एक पूर्ववर्ती भ्रवस्था का परिणाम समझा जा सकता है। 
वाद का भी यही सिद्धांत है। बत्तमान जीवन पूर्ववर्ती “ ... 
प्रतोत्यसमुत्पाद का ही फल है। साथ-साथ वर्तमान जीवन का ६. .- 
और कर्म भी यही संबंध है जो प्वेवर्ती जीवन का वर्तमान जीवन से है। 
मान जीवन के कारण ही भविष्य जीवन की उत्पत्ति होती है। 
के ग्रनुसार भी वत्तेमान जीवन के कर्मों का फल भविष्य में मिलता है। दुःख वो .।९ 
वर्णन करते हुए हम कर्म-फल के संबंध में पूरा-विचार कर चुके हैं। कर्मपाद* 
समुत्पाद का ही एक विशेष रूप है। 
(ग) क्षणिकवाद | | 
प्रतीत्यत्षमुत्याद से सांसारिक वस्तुप्रों फी भ्रनित्यता भी प्रमाणित होती है। 
बराबर कहा फरते थे कि सभी वस्तुएँ परिवत्तेनशील तथा नाणवान्‌ हैं। किए। | 
की उत्पत्ति किसी फारण से ही होती है। भ्रतः कारण के नष्ट ई 
संसार की उस वस्तु बय नाश हो जाता है। जिसफा थादि है उसका पं? ' 
समो यस्तुएँ बुद्ध कहते हैं--/जितनी वस्तुएँ है! सबों की उत्पत्ति प्रारण 
धनित्य हैं हुई है। में समी बल्तुएँसय तरह से प्रनित्य है” ।१ जो निः 
स्थायी मालूम पड़ता है वहू भी विनाशी है। णो महन्‌ मालूम 
है उसका भी पतन है। जहाँ संयोग है यहाँ वियोग भी है। जहाँ जन्म है वहाँ मरण 
जीयन पी तथा सांसारिक अस्त गों की धस्पिरता मे संबंध में फवियों सपा दा। 
ऋहिलेकार का में झनेके वर्धन फिये है । यूद ने एम विचार को प्रतित्यवाद गो 
जिफपयाद में प्रतिपारित किया है। उनके भनुयापियों मे झनित्पयाद को क्ष्ि 
पद का रुप दिया है। द्षप्रिकवाद का भर्य केवल यह नही है कि को 
है नित्य गा शास्यत नहीं है, किसु इसके प्रतिरियत इसका धर्य * 
है कि किसी भी यस्सु का प्रस्तित्व बुछ काल तक भी नहीं रहता, यल्कि एप ही दाघ १ 
रहता है। पीछे चसकर गोद दार्भमिकों मे क्षणिकयाद के समन में प्रनेक यूतिठ 
दोौहै। घ्न्में एक उत्सेल् यहाँ फिया जाता है। किसो वरतु वी ससा का मे 
छगफा भये-कियान्यारित्य भर्यात्‌ किसी कार्य को उत्पन्न करने की शवित | धर्ष 
कारित्यासन्नत्तं सत्‌ ; भश-पंग की तरह जो बिलदुस धसत्‌ है उससे कोई छार 
विकत सफ्ता। यदि सत्ता था गह्ी सशन हो तो इससे सिद्ध किया जा सहरता 
श्रा क्षमिस हैं। एफ बीज का दुष्टत सीडिए॥ घगर यह बीज दाधिड 
प्रमात्‌ एक से प्रधिक शर्मों तर रधामी रहेठा है तो इस प्रत्येक क्षण में फार्मोशी! 


निननभ नशा 
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टैत्त अवश्य रहनी चाहिए। क्योंकि ऐसा नहीं हो सकता कि किसी वस्तु की सत्ता रहे 
[ उसमें कार्योत्पादन की शवित ने हो। भतः सत्ता के लिए त्रियाकारित्व आवश्यक 
भ्रव प्रश्न यह उठता है कि बीज यदि कई क्षणों तक भ्रपरिवत्तित और एक ही रहता 
। प्रत्येक क्षण में उससे एक ही कार्य होना चाहिए। कितु यह सबकी विदित है कि 
मे वस्तु से प्रत्येक क्षण में एक ही परिणाम नहीं निकलता । बीज जब बोरे में बंद 
॥ है तो उससे पौधे की उत्पत्ति नही होती । कितु वही जब जमीन में बोया जाता है 
उससे पौधा निकल भाता है। इसके विपक्ष में यह कहा जा सकता है कि यद्यपि बीज 
[तः प्रत्येक क्षण एक ही कार्य उत्पन्न नहीं करता है, तथापि उत्पन्न करने की शवित सदा 
में रहती है भौर जब मिट्टी, जल झादि सहकारी कारण उपस्थित होते है तभी बहू शक्ति 
को उत्पन्न करती है। अतः बीज सर्देव एक है, यह कहा जा सकता है। कितु 
युवित बहुत ही कमजोर है। इससे तो यही प्रमाणित होता है कि बीज के पूर्वरूप से 
त्‌ जब उसमें मिट्टी, जल झादि का संयोग नहीं रहता, पौधे की उत्पत्ति नहीं होती है । 
के पररुप से भ्र्थात्‌ जब उसमें मिट्टी, जल झादि से कुछ परिवत्तंन भाता है, तभी उसमें 
की उत्पत्ति होती है। झतः वीज दोनो श्रवस्थाप्रों में एक-सा नहीं रहता, वरं वह्‌ 
पत्तित हो जाता है। परिवत्तंनशीलता केवल वीज के लिए लागू नहीं है। संसार 
सभी बस्तुएँ प्रतिक्षण बदलती रहती है, ययोंकि किसी भी वस्तु से प्रतिक्षण एक ही प्रकार 
परिणाम की संभावना नहीं रहती। इस प्रकार सिद्ध किया जा सकता है कि प्रत्येक 
तु की सत्ता क्षण ही भर रहती है। इसीको क्षणिकवाद कहते है। 
(घ) अनात्मवाद 
संसार परिवर्तनशील है। मनुष्येतर जीव या अन्य कोई भी वस्तु परिवत्तंन से 
हंत नही है। लोगों में एक धारणा है कि मनुप्य के अंतगर्त भात्मा नाम की एक चिर- 
एयी वस्तु है । 888 परिवत्तेंन होते रहने पर 22002 दिन 42 रहता है। 
श्रात्म सकी सत्ता जन्म के पूर्व तथा मृत्यु के बाद भी कायम रा ॥ एक 
ह है गा शरीरक नष्ट होने पर दूसरे शरीर में भी इसका प्रवेश होता हे कितु 
5 “अतीत्यसमुत्पाद के कारण बुद्ध परिवत्तंनशील दृप्ट धर्मों में श्रतिरिवत 
सी भ्रदृष्ट स्थायी द्रव्य को नहीं मानते है। श्तः वे झात्मा को भी नहीं मानते है । 
पीका नाम अनात्मवाद (या अनत्तवाद) है। 
यहाँ यह प्रश्न किया जा सकता है कि यदि बुद्ध झात्मा की नित्यता को नहीं मानते 
'त्तो फिर धुनर्जेन्म में उनका विश्वास कंसे हो सकता था ? वह यह भी कैसे कह सकते थे 
$ दचपन, जवानी तथा बुढ़ापे में एक ही व्यक्ति कायम रहता है? स्थिर झात्मा का 
स्तित्व भ्रस्वीकार करते हुए भी वुद्ध यह स्वीकार करते थे कि जीवन, विभिन्न क्रमवद्ध और 
व्यवस्थित श्रवस्थाओं का एक प्रवाह या संताव है। विभिन्न अवस्थाओं की संतत्ति को 
जीवन कहते है । इस संतति के अंदर किसी अवस्था की उत्पत्ति उसकी पूर्ववर्त्ती अवस्था 
होती है। इसी तरह वर्त्तमान झवस्था आग्रामी अवस्था को उत्पन्न करती है । जीवन 
गे विभिन्न अवस्थारों में पूर्वापर कारण-कार्य का संबंध रहता है। इसलिए संपूर्ण 
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जीवन एकमय मालूम पड़ता है। जीवन की एकसूत्रेता को रात़े भर जतते ः डे 
समझा जा सता है। प्रत्येक क्षण की ज्योति दीपक की तत्कालीन झवर्याओं पर 
होती है ।  क्षण-क्षण में दीपक की अवस्थाएँ बदलती रहती हैं। धतः प्रतिन्नग मात 
भिन्न-भिन्न होती है। लेकिन ज्योतियों के भिन्न-भिन्न होने पर भी वे विलदुद प्रहि 
मालूम पढ़ती हूँ । पुनर्जन्म-संबंधी कठिनाई को दूर करने के लिए भी हम ईछ 
दृष्टांत को सामने रु सकते हूँ । एक ज्योति से दूसरी ज्योति को प्रकाशित हि? 
सकता है। कितु दोनों ज्योतियाँ एक नही समझी जा सकतीं । दोनो का प्रस्तित्व एड है 
में पृथपर्‌ है। उनमें केवल कारण-कार्म फा संबंध है। इसी तरह वत्तेमात जींस 
प्रंतिम अवस्था से भविष्य जीवन की प्रथग भवस्था की उत्पत्ति हो सकती हूँ! रिएृर 
दो पुथक्‌ जीवन होंगे । इस तरह पुनर्जन्म सर्वथा संमव है। हाँ, पुनर्जेन्म गा परम ये 
समझना चाहिए कि भात्मा नित्य है शौर एक शरीर से दूसरे शरीर में उसता ह४ग 
सकता है। बौद्ध-दर्शन विलियम जेम्स (१शायशा। उक्याग९5) के मत की सर, 


प्रात्मा धिजान. हें को मानता है। यत्तेमान मानसिक प्रवस्था का गारध [री 
पा प्रवाए है मानसिक झवरथा है। इसलिए पृर्ववरत्तों अवस्था का प्रभाव का 
गपपाह झवस्था पर अमश्य पड़ता है। इस तरह बिना झात्मा में 7 


किए ही हम स्मृति पा उपपादन कर समते हूँ । यह अ्रनात्मबाद (अ्रवत्वा३) ई| 
उपदेशों को समझने के लिए बहुत उपयोगी हैे। बुद्ध बराबर भपने शिष्यों से गई 8 
करते थे कि वे भात्मा के संबंध में मिथ्या विचारों, का परित्याग फरें। जो प्रा 
यथार्थ रूप नही समझते है उन्हीं को इसको संबंध में भांग 

ब्रात्मा फो नित्य रहता है। ऐसे व्यवित भात्मा को सत्य मानकर उससे घागरः 
समभने देः कारण हैं। उनकी आावनंक्षा रहती हैं कि मोह श्राप्त कर भारमारोंर 
झासपित खद़ती बनायवें। युद्ध महते हैँ कि किसी भरदृष्ट, स्‍्रशथुत्त तथा मर्पितई 
झ्लौर दुःप उत्पन्न रसणी से प्रेम रखता जैसा हास्पास्पद है बसा ही मुप्र 
होता है अप्रमाणित भात्मा से प्रेम रखना भी हास्यास्पद है। भ्रात्मा है। 
हि भनुराग रखना मानों एक ऐऐ प्राखाद पर चढ़ने को लिए गीएं'ई 
करना है शिस्त प्रासाद को किसी ने यभी देखा तय नही है । * ३७ 
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मत्ृप्य केवल एप समप्टि का लाम है। जिस तरह चक, घुरी, नेति घादिरे £ 
को रघ गहते है; उसी सरह बाग रपयुउत्त झरीर, मानसिझ अवहथाएँ भोौर शपदित! 
प (मा विश्यान) के अमूद या संघात फो मनुष्य बहतें है। है 
काम, चत्त 

कर दैसवी समप्ति वायम रहतो है तभी तक मनष्य शा झरितार 7 

को भनुष्य रहते झोर जब गह नष्ट हो जाती है तव गसृप्य गा भी संत ही शाप 
इस संघात हें संतिरिपत झरमा माम को कोई बस्तु नहीं ैै।' * 
दूष्टि में मनुष्प, पाँच प्रशार के परियर्सनशीस तश्बों का एक गंएह है। देने 
कहों हैं। पहुणा हामंथ हूँ रूपा मनुष्य ऐो शरीर के लो आकार, रंव प्रा है 
नननननना तीस डी 





१ पोदुडपास-्युत्र 
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थ॒ दृष्टि से सब रूप के पंतगंत हैं। दूसरा स्कंध चेदनाओो मा है। _पुथ, दुःख 
एप्प पौंच स्कधों तथा विपाद के बोध इसके अंतर्गत है। तीसरा स्वृध संज्ञा अर्थात्‌ 
! संयोग है-- साताविध ज्ञानों का है। चौथे में संस्कार पाते हैँ । पूर्व कर्मो को कारण 
से. पंचस्कंध जो प्रवृत्तियाँ उत्पन्न होती है, उन्हें ही संस्कार कहते है। पचिवाँ 
ते है है विज्ञान (00750००४६४०५४) या चेतना। 


* अपने उपदेशों का सार बताते हुए भगवान्‌ बुद्ध ने स्वयं फहा था--/मै बराबर दो ही 
! भुख्य उपदेश देता आया हे--दुःख भोर दुःख निरोध।” इसीके 
$ के उपदेशों.. झराधार पर रिज डेभिड्स (0093 02905) का कहना है कि 
008 प्रतीत्यसमुत्पाद' तथा भ्रप्टांगिक-मार्म में ही प्राचीत बौद्ध-धर्म 
"सार निहित है। यथार्थतः बुद्ध के उपदेशों का यहों सारांश है। 


(३) बोद्ध-दरशंन के संप्रदाय 

दर्शन के इतिहास से पता चलता है कि जहाँ युवितयों के द्वारा दर्शन की व्यर्यता 
पणित करने की कोशिश की गई है यहीं एक दाशंनिक मत की सृष्टि हो गई है). 8 
मिफ ऊपर देख चुके है कि शुप्क दार्शनिक विवादों के भ्रति बुद्ध का कोई 
की 40% शाग्रह नहीं था । तु उन्होंने भ्रपने घनुयाधियों से यह भी नहीं कहा 
गे कई प्रकार हि हम बिना विचारे या बिता समझे किसी कर्तव्य का भरनुसरण फरें। 
दार्शनिक सर्तें हे पो पूर्ण युवितवादी थे। वे श्रंधविश्वास को प्रश्रय नही देना चाहते 
! झत्पत्ति थे। वे शाति के मूल स्रोतों का गन्वेषण करना चाहते थे। उन्होंने 
जिस नीति का अनुसरण किया, या जिसकी शिक्षा लोगों को दी, उसका 
रर्थन वे भ्रगु भव ओर युवतियों के द्वारा करते थे। इसलिए यह कोई झाश्चयें की बात 
दीं कि यद्यपि वे स्वयं अमेक दार्शनिक प्रश्नों की चर्चा फरने से विरत रहते थे तथापि 
ठ के उपदेशों उनके विचारों तथा उपदेशों में एक नया दाशेनिक मत का बीज बरत्तें- 
ऐहिकवाद, तिं या। स्वयं सब दाशंनिक प्रश्तों की चर्चा नहीं करने के कारण 
तीतिवाद भोर की मत सवंथा स्पष्ट नहीं है। उनके दार्शनिक मत को एक दृष्दि से 
जमववाद ऐतिहासिकयाद (?०कपराक्०) बहा जा सकता है घयोकि उनका 
ञ उपदेश यह था कि हमें इस लोक में तथा इस जीवन में ही उन्नति की 
चता करनी चाहिए। श्रन्य दृष्टि से इसे प्रतीतिवाद (0॥07०ए८/शौॉशा) कहते है। 
'योकि बुद्ध के उपदेशानुसार हमें केवल उन्हीं विपयों का निश्चित ज्ञान मिलता है जो श्रनु- 
मवगोचर तथा दृष्टफल हैं। इसे झनुभववाद ( लिणाजसंशा) भी कहा जा सकता है, 
वयोवि इसके भ्नुसार अनु भव ही प्रमाण है। इस प्रकार हम देखते है कि बुद्ध के दार्शनिक 

विचारों में विभिन्न प्रकार की घाराएँ थीं। हि 


बौद्ध-धर्म का जब भारतवर्ष में तथा भ्न्य देशों सें प्रचार हुआ तो सभी जगह इसकी 
कटीर भ्रालोचनाएं हुईँ। इसलिए बौद्ध प्रचारकों ने अपने धर्म की रक्षा के लिए तथा 
"१ भतीत्यसमुत्पाद से जगत्‌ के स्वरूप त्पा दुःख के कारण की भी उत्पत्ति होती 


' है। यहां प्रतीत्यसमुत्पाद से इम दोनो ही को समझना चाहिए। * 





(8090 | हट 
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दूसरों को झपने धर्म के प्रति आकृष्ट करने के लिए विभिरन दिशायं में रु हे रटे 
परिवद्धंन और परिषोषण करता झावश्यक समझा। हम देख चुके है कि दुद रब 
प्रश्नों का समाधान नहों करना चाहते ये भौर इस तरह ने इस 

कुछ दाशंनिक जाने पर वे मौन हो जाते थे। झनुयाग्रियों ने उनहे इशरेद 
चुद्ध को झनुभव- विभिन्‍न प्रकारसे व्याद्या की। कुछ वौद दार्शनिरों ने जे 
यादी एवं संशय- कि बुद्धदेव भनुमववादी (फल) ये पर्पात्‌ प्रपयाति 
बादी मानते थे... का ज्ञान असंभव मानते थे। इस विचार के, पनुसार बुर १ 
वादी बहे जा सकते है । अन्य बौद्ध दार्शमिकों ने, दिगेएवः * 

मानियों ने, बुद्ध के मौन का दूसरा ही भ्र्थ समझा। इनके धनुसार यूद ने तो पट 
पारमाथिक सत्ता का बहिप्यार ही करते थे शौर न उसको पर्ेय ही मानतें पे। £ 
मौन का यही तात्पय॑ था कि वे उस सत्ता को तथा ततांवंधी शान को भ्रवर्णनीत मार्ख' 
इस मत की पुष्टि बुद्ध के जीवन तया उपदेशों से भो की जा सकती है। साधारम छा 
हें वादियों का मत है कि प्रत्यक्ष ही एफमात्न प्रमाध है। | ४*ै 
ही पद ज्ञान को ये नही मानते है। विलु युद मे कला टररिसि 
प्रतीशिययादी की अवस्था में अज्ञा का उदय होता है, जी इंद्रियजनित नहीं 4] 
भामते थे प्रज्ञा को बुद्ध इतनी प्धानता देते थे कि उससे यह भनुगाद हि 
समता है कि बुद्ध प्रशा को ही घरग शान मानते थे। यु प्र 

करते थे कि मुझे ऐसे-ऐसे झलौकिफ विषयों की प्रनुभूति होती है जो फेवल प्रगागीतम 
ही समझ सकते है तथा जिनका शान ताकिफ युक्ञित के द्वारा नही हो सकता है। इया 
महू होता है कि यह भनुभय या हक से प्रमाणित सदी हो समता भोर न साधारण ह: 
विदारों एपं शब्दों फे द्वारा उसफा वर्णन ही हो सकता है) इस तख कुछ बोद दा 
बुद को मौन फे झाघार पर रहदस्ययाद तथा भतीडिययाद (प/या३०८ात॑८ध2॥7] 
उपपादन करते है। ऊपर फे वियरण से यह रपप्ट है कि दा्शविक 0गा-ब्रियर्शों है 
झदएं हो आलण रहने थे स्रेणिन उनाे परिनिर्याण से गार बौद-धर्म में दाए/नि, 
भेंदों को झमी नदी रही। * 


कुल महू हुप्ता कि श्रमगः बौद-धर्म की तीन से भ्रधिक सायाएँ फायम हो गईं । 
शुद्ध प्रपने शिप्यों को दा निक जाल में नहीं पॉयने फी यरायर पेतायगी देते पे, हि। 
उसफ बाद लो शायाएँ कामम हुएं उनमें झनेझ शायाएँ गंभीर भौर पटित दारं 
प्रश्नों फे विधारों में पड़ गई) इसमें सार प्रधान-प्रधान राघाप्रों या छसेय भार 
दर्शनों में किया जाता है। इन चार शाघाएों फे भ्ंवर्पेश भी। 


के शक दाशंनिक है उनमें गुछ (१) शृन्यवादी था माध्यमिक हूँ, जुछ। 
बाधाएँ एिज्ञानवादी या गारर है, दृ0 (३) बापानु्चेतबादी मा है 


ज़िक हैं तपा हुए (४) यगाधप्रसयक्षयादी या पैभाधिर' है। इसे 
हब मिशलपाद महायाद संप्रदाम के सतर्क है भर बादानुसे मवाद सष इाहया 
बाद हीनरण के प्रंदर्गत हैं। मर्द इस दाग का स्मरण रखना ग्रापस्थत है हि साई 


( ६३ ) 


४" तथा हीनयान के अंतर्गत भ्रौर भी अनेक शाखाएँ हैं ।! इस तरह 
बा्मों के इस बौद्ध दर्शन या चार शायाप्रों में जो वर्गकरण हुपश्रा है इसके 
_रूमेद के मूल पीछे दो प्रश्न वत्तंमान हैं, एक श्रस्तित्व-संबंधी झौर दूसरा ज्ञान 
7 प्रश्न हैं संबंधी। पस्तित्व-संबंधी प्रश्न यह हैं कि मानसिक या बाह्य 
किसी प्रकार कोई वस्तु है या नहीं ? इस प्रश्त के लिए तीन उत्तर दिए गए है । 
सत्ता फा (१)माध्यमिकों के अनुसार! मानसिक या बाह्य किसी वस्तु का 
पत्व है ? पस्तित्व नहीं है। सभी शून्य है। श्तः ये शून्यवादी के वाम से 
। तौन उत्तर प्रसिद्ध हैं। (२) योगाचारों के अनुसार मानसिक अवस्थाएँ या 
नही एकमात्र सत्य है। वाह्य पदार्थों का कोई अस्तित्व नही है। अतः योगाघचार 
नवादी के नाम से प्रसिद्ध हैँ । (३) कुछ बौद्ध यह मानते हैं कि मानसिक तथा बाह्य 
! सभी वस्तुएं सत्य हैं। प्रतः ये वस्तुवादी हैं। ये सर्वास्तित्ववादी या 
ह्यवस्तु का. सर्वारितिवादी के माम से प्रसिद्ध हैं । ।६ ये सभी वस्तुझों के प्रस्तित्व 
किस प्रकार को स्वीकार करते हैं, इसलिए इन्हें रार्वास्तित्ववादी का नाम दिया 
रहोता है? गया है। ज्ञान-संबंधी प्रश्न इस प्रकार है। वाह्म वस्तुओं फे ज्ञान 
$ दो उत्तर को लिए वया प्रमाण है? सर्वास्तित्ववादी श्रर्थात्‌ जो वस्तुओं की 
; सत्ता को मानते हैं । इस प्रश्न के दो उत्तर देते हैं। कुछ, जो सौत्नांतिक 
पमृसेप्रसिद्ध है, यह मानते है कि वाह्म वस्तुओं का प्त्यक्ष-ज्ञान नहीं होता । उनका 
। भ्रनुमान के द्वारा ही होता है। दूसरे, जो वेभाषिक नाम से विय्यात हैं, यह कहते 
के बाह्य-बस्तुओ्रों का ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा भी प्राप्त होता है। * 
इस तरह बौद्ध-धर्म वी चार प्रमुख शाखाएँ हो गई हैं। इन शाखाओरों की पृथक्‌- 
कू विचार-धाराएँ है । पाश्चात्य दार्शनिक दृष्टि से ये विशेष रूप से उल्लेख योग्य है। 
में जिन दार्शनिक सिद्धातों की चर्चा हुई है उनका समर्थन श्राघुनिक दार्शनिक भी 
जे हैं। हम इन चार मतों का यहाँ पृथक्‌-पृथक्‌ विचार करेंगे 


(१) माध्यमिक-शून्यवाद 


शून्यवाद के प्रवत्तेक नागार्जुन थे। दूसरी शताब्दी में दक्षिण भारत के एक ब्राह्मण 

परिवार में इनका जन्म हुआ था। बुद्ध-चरित के प्रणेता भ्रश्वघोष 

न्ययाद के भी शून्यवाद के समर्थक थे। नाग्रार्जुत की मूल माध्यमिक कारिका 

पत्तंक भागाजु न ही इस मत की भ्राधारशिला है। आर्यदेव की चतुःशतिका भी एक 
और प्रधान ग्रंथ है। * 


$08५, 59565 पृ० ३--सोगेन के अनुसार हीनयान की २१ शाखाएँ तथा 
महायान की ८ शाखाएँ हूँ । इनके भ्रतिरिवत और भी अप्रख्यात शाखाएँ हूँ । 
ऐसी व्याव्या बीद्धेतर भारतीय श्रालोचकों ने की है। महायानियों ने इस व्याख्या 
को स्वीकार नहीं किया हैं। इस संबंध में थरागे चर्चा की जाएगी। ' : 
सर्वास्तिवादी से प्रधानतः बैभाषिक ही को समझना जाता है। 





(हर). | 


भारदबर्प में वौद्धेतर दार्शनिक शूम्यवाद से यह समझते हैं कि धार ६.0 
भ्रवात्‌ किसी भी वस्तु का प्रस्तित्व नही है। एस विचार के समन में «२ + 
अपने सर्व-दर्शन-संग्रह में इस प्रकार की युवित दी है। ज्ञाता, शेय तपा शान १७५४ 

हैं। एक का झरितित्व शेप दोनो पर निर्भर होता है। प्ठ.ए 
शून्यवार क्या है? प्रसत्य हो तो शेष दोनो भी झसत्य सिद्ध होंगे। जय हम 
को साँप समझ लेते है तो वहां साँप का अस्तित्व बित्तयुत्त ** 
शात वस्तु (भर्थात्‌ सांप) यदि भरात्य है तो ज्ञाता तथा ज्ञान भी भर्नत्म है। 
शून्यवाद प्टांत के द्वारा यह प्रतीत होता है कि स्वप्त-जगपू की हद 
नाग आशंका हय सभी भरत्प हैं. इस प्रफार हम देखते हैं (६ «- 
या बाह्य फिसी भी प्रकार की सत्ता नहीं है, संसार विनठुप एए 
माध्यमिक शून्यवाद को भारतीय दर्शन में कमी-क््मी सर्ववनाशियार #' 
गया है, क्योकि इसके भनुसार किसी भी यर्तु का प्रस्तित हूँ 
शुल्यदाद सर्व-. कितु यदि हम माध्यमिक दर्शन का विचार-पूर्यक प्रध्ययत रे 
बंनाशिकवाद देख सकते हैँ कि माध्यमिक मत बस्तुतः बैनाधिकयादी हे 
नहीं है गह तो फेयल इंद्ियों से प्रत्यक्ष ([कणाणाभारं) घगगू ऐो९ 
मानता है। हु 


प्रत्यक्ष जगत्‌ के परे पारमा्धिंवः सत्ता भवश्य है। सेंकिन यह भ्रवर्णतीय है | ४ 
संबंध में मुःछ भी नहीं फहा जा सकता कि यह मानसिक है या याह्य । तार, ५ 
ग न न, बा जा 4६) कर, ७ अर सह, दर लज-े- 3७ + .-- +-० “लि लटकन करा 


४ ढ़ 


| ही हु है 2 कक 

> दूृ के न ४ 

बुसुम की तरह मिसकुद असरय होतीं सो इनका भस्तित्ए प्रत्यक्ष गदी होता | सौर! 

बात नही है। भ्राफाश-कुसुम थी सरह से बिलकुल प्रमत्यक्ष मंदी दूँ । सो मया हमे 

सपत्त हूँ कि ये सत्प झोर भरसत्य दोनो हूं ? था यहू महू सयसे हूँ किये ने तो सरय है *ै। 

हूँ ? ऐसा पहना तो विसदुल्त विरद होगा। इन बियारों में यहू रुपप्ट है कि पाए 

रुता या परम तत्व बिसझुस ध्रपनमीय है। इस वर्णतातीर है 

म्यता यर्भता-.. शृस्यगा मटते हैं। साधारणत: हुमें बरनुप्रो के प्रस्तित्व पी प्र* 

शाह है हातीहे बियु जय हम उसके सारियक स्वरुप को जानने के तिए। 

हे देते हैं तो हगारी दुद्धि काम गही देती। ॥म यह शिश्मद हैं. 

सर्र्स कि परयुधो कया यथार्थ स्प्य (१) सर्प है या (२) भसरय है, या (३ )ए< 

धरा्प दोनों है, गा (४)म सो सत्य | प्लौर ग तो भसरय है। यस्तू' पों का हुए, 

भार कोटियों से रहित द्ोनें क बारण शून्य बढ़ा जाता है। ऊपर की यरि रे 4१. 

है. हि बलुधों बा पारमा्धिक स्यरूप धयर्भनोय है। इंग अवर्भनीयता हो ४र 
का ऑजक लक ि ि- अििनललम+-क न जब ह न अनजक लत जलन नल्‍िजनन >> ०6 ८०५०७०+ ७-०० *लल्‍ल्लक ला जा * 

१. सवायागार मृत, स़गाघरः ६६७ 


३ ग्रर॑श्धनंप्रह दंगा प्रफापत 
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जि फे लिए प्रतीत्यसमुत्पाद भर्थात्‌ वस्तुओरों की परनिर्भरता की सहायता ली गई है। 
अतः भागाजुन कहते हैं कि प्रतीत्यसमुलाद ही शून्यता है १९ वस्तुओं 
गश़ाझौर. का कोई भी एऐसा धर्म नहीं है जिसकी उत्पत्ति किसी और पर निर्भर 
व्यसमुत्याद न हो। पर्थात्‌ जितने धरम हूँ सभी शून्य हैं * । इस विचार से यह स्पप्ट 
है कि वस्तुओं के परावलंबन को, उनकी निरंतर परिवत्तेनशिलता 

उनकी भ्रवर्णनीयता को शून्य यहते हैं १ । 


इस मत को मध्यम-मार्म कहते है बयोकि यह ऐकांतिक मतों से भिन्न है। यह न तो 

तुओं को सर्वेया तया निरपेक्ष भ्रात्मनिर्भर मावता है और न वस्तुओं को पूरा भ्रसत्य ही 

समझता है। बरं यह वस्तुमों के परनिर्भेर भ्रस्तित्व को मानता है। 

पयाद फो हम ऊपर देख चुके हैं कि इसी कारण से बुद्ध भी प्रतीत्यसमुत्पाद को 

यम-मार्ग प्री मध्यम-मार् मानते थे। नागार्जुन भी कहते है कि शून्यवाद को माध्य- 

हि हैं. मिक इसलिए यहा जाता है कि यह प्रतीत्यसमुत्पादवाद से ही उत्पन्न 

है। परनिर्भर होने के कारण वस्तुग्रों का स्वरुप (स्वभाव) अर्थात्‌ 

नारूुप प्रवर्णनीय होता है। यह भ्रसंदिग्ध रूप से नहीं कहा जा सकता कि यह 
यहै या भसत्य है। 


, इसे हम सापेक्षधाद भी कह सबते है। बस्तुओों का प्रत्येक धर्म श्रन्य वस्तुओं पर 
यवाद एक निर्भर होता है। झ्तः उनका भ्रस्तित्व ही मानों उन वस्तुओं से 
हर फा अक्षित्‌ रहता है। इस प्रकार शून्यवाद को सापेक्षयाद भी कह 
पिक्षवांद है। सकते हैं। हे सापेक्षवाद के अनुसार किसी भी वस्तु या विपय का 
अपना बगई निश्चित, निरपेक्ष तथा स्वतंत् स्वभाव नहीं है । - भ्रतत 
छू संबंधी कोई भी विचार निरपेक्ष ढंग से सत्य नहीं माना जा सकता । 
बस्तु-जगत्‌ के विचार के साथ-साथ माध्यमिक पारमार्थिक सत्ता के संवंध में भी 
जार करते हैँ।. उनका कथन है कि बुद्ध का प्रतीत्यसमुत्पाद या भ्रनित्यवाद केवल दृश्य 
फिय्म्ििक पार _एँ के लिए लागू है जिसे हम प्रत्यक्ष के हारा जानते हैं। कितु 
शॉयफ सत्ता को. दे एक प्रश्न उठ सकता है कि जिन संस्कारों से इंद्रिय ज्ञान होता है, 
शनते हूँ निर्वाण में उनका जब निरोध हो जाता है, तथ किस प्रकार का अनुभव 
होता हैँ? इसके उत्तर में यह कहा जाता है कि उस समय जो अनुभूति 
गीती है वह सापेक्ष नहीं होती । श्रतः माध्यमिक कहते है कि वह अनुभूति ही पारमार्धिक 
जो दृश्य वस्तुओं से परे है, नित्य है, निरपेक्ष है तथा जो साधारण व्यावहारिक धर्मों से 
गाजुन के प्रन-- रहित है। भागार्जुन कहते हूँ कि “दो प्रकार के सत्य हैं जिनपर वृद्ध 
गरदो प्रकार फे के घर्म-संबंधी उपदेश निर्भर हैँ। एक संवृत्ति-सत्य (णण्गंपर्थ) 
) भध्यमिक-शास्त्न, अध्याय २४, वर्गरिका-१८ 
३ साध्यमिक-शास्त्र, श्रध्याय २४, कारिकां १६ १ 


१ 308, 28५शैथा३5६ पृ० १४,पृ० १६४-६८, 50209, 0655 ० 900त०क्रडशा, 
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सत्य-(१)रुंपृत्ति- है। यह साधारण मनुष्यों के लिए' है। दूसरा पारेमादि 
(२) पार- जो व्यवित इन दोनो सत्यों के भेद को नहीं जानते ये दुड ऐ रिए 
मा्थिक-सत्य... के गृह रहस्य को नहीं समझ सकते हैं।”*#]|' 


संयूति-सत्य पारमार्थिक सत्य की प्राप्ति के लिए एफ साधन मात है। हैं 
दोरवा पक की अवस्था साधारण व्यावहारिक झवस्था से भिप्न है। ?४/ 
की प्राप्ति निर्दाण पं करने पर मनृष्य साधारण व्यावहारिक माम-हप के 
पेंहीहोतीहे. ते हैं। भतः हमारे सिए वह.फत्पतातीत है। हम रेरग४ 
नकारात्मक वर्णन ही कर सकते हैं । नागार्जुन में भी इसे #[ 
रात्मक वर्णन किए हैँ । थे कहते हूँ कि जो प्रज्ञात है (साधारण उपायों से पररि| 
जिसभी प्राप्ति नई नहीं है (भर्यात्‌ जो सर्देव प्राप्त है), जिसका विनाश रहीं है. रे 
भी नहों है, जो निरुद्ध नही है, जो उत्पन्न भी नही है, उम्ग् वार 
पह अवर्षनीय है. 2९। जिरवाण के 520 202 जानते हूँ उनका नाप क 
है। जो बातें निर्वाण के लिए लागू है ये तयागत भर्यात्‌ निर्याणआप्त ब्यति हे मं 
लागू होती हूँ । तथागत के स्वरूप वा भी वर्णन नहीं किया जा सकता है।..' 


युद्धेय को पूछा गया था रि निर्वाण-प्राप्ति के बाद तथागत की यया गा हरी 
इसका उन्होंने कोई उत्तर नहीं दिया घा, वे मौन रह गए थे । हा 


इस प्रकार के भर प्रश्णों फे उत्तर बुद्ध क्यों नहीं देते थे इतका गारप मी, 

स्पप्टहै। उन दार्शनिक समस्याप्रों का समाधान बुद्ध ने इसतिए मही किया गा 

प्रनुभव के शब्दों से उनका समाधान संभव ही सही था। ४ 

085 उत्तर रिहा जा घुका है हि दाशंनिर तत्वों मा यर्णन या विशेधत रर 
ही देते थे सौकिझ ढंग मे भद्ठीं हो सकता । श्सीसिए उन्हें भवर्णनीय मरे 

हे है। ' युद्ध प्रायः गहा करते थे कि मैंसे गंभीर साय का झनुभवर्धि 
जो '६दर्ग, दुरनुवोध, झतकाबचर" है ।१ ऐसा अनुभव नुभव तरफ के द्वारा गहों हो सर! 
देय उकिय से साध्यमिकों ऐ परमार्थिक गाय संबंधी गिद्वांए का सेगपेस होगा है। 












, यहाँ पह सच्लेय फरना प्रधासंगिक नही होगा कि माध्यमिक दर्शन तया शी 
के घर त -वेदांत में भनेक समानताएँ है।. भाध्यमिर दी प्रवा्, 


भसाध्य प्न्मत 
माध्यमिकमत  कतेमानतेह। ये मस्तु-जगएू वो भगत्य माना है। ये धार० 


भौर शांफर पेदांत 
की अनुभूति समझते हैं ।, से विमार शोकर ध्रेदांस के विधारों से यदृत सिने: 


प्‌. साध्यमिि-शायव, प्राय २४, आारिका, ८६ * $ 
«हे गये समुपाधित्य बुद्धानों धर्मरेशना । े 
सोपरादति-सत्य॑ घ, सत्य चपरमार्यय:ता 
में झनोर्ग दिजानरित भेद परमस-ताल्पियम ! 
से बष्चशी मे शानस्ति झाभौर बृदशायतुप्‌ ॥ 
श साध्यमिर-याग्य, प्रध्दाय २४, रररिरा $ 
$ गह्ामासगुत्त 





सत्य का नकारात्मफ प्षत इससे हैं तथा सिर्याण मो पारमापिँ 
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(३) ग्रोगाचार--विज्ञानवाद 


* * विज्ञानवादी माध्यमिकों के इस सिद्धांत को मानते है कि बाह्य वस्तुओं का प्रस्तित्व 
पहीं है। कितु वे यह नहीं मानते कि चित्त का भी भस्तित्व नहीं है। चित्त या मन यदि 
वेज्ञान ५ न रहे तो किसी विचार का प्रतिपादन भी संभव नहीं हो सकता। 
विज्ञान का शस्त्र जो भत मन के झस्तित्व को नहीं मानता यह तो स्वयं झसिद्ध हो जाता 
समा है "ते है। झतः मत या विचार फो संभाव्यता के लिए चित्त का मानना 
५७०७ आवश्यक है। 


.* विज्ञानवाद के अनुसार चित्त ही एय्मात्न सत्ता है। विज्ञान के प्रवाह फो ही चित्त 
हहुते हैं। हमारे शरोर तथा भन्यान्य पदार्ष जो मन के बहिर्गत मालूम पड़ते हैं, वे सभी 
१४ ; चित्त हमारे मन के पंत्तर्गत हैं। जिस तरह स्पप्न या मति-भ्रम की झवस्था 
+ पिज्ञान मात्र है में हम वस्तुमों को थाह समझते है यद्यपि वे मन के प्ंतर्गत ही रहती 
ल्‍ $ हूँ, उसी तरह साधारण भानसिक प्रवस्पाओं में भी जो पदार्थ चाह्म 
प्रतीत होते हैं वे विज्ञान मात्र हैं। चू"कि किसी वस्तु में तया तत्संव॑धी ज्ञान में कोई भेद 
सिद्ध नहीं किया जा सकता है इसलिए बाह्य वस्तु दम अस्तित्व बिलकुल भसिद्ध है। धर्म- 
कौति कहते हैं कि नीले रंग में तथा नीले रंग के शान में कोई भेद नही है।  वयोकि दोनो का 
2 नहीं है। ययथार्थतः दोनो एक है। उन्हें.दो समझना भ्रम है। दृष्दि- 
विकार के.कारण कोई व्यवित चंद्रमा को दो देख सकता है, फितु इसका भ्रभ यह नहीं है 
कि चंद्रमा दो हैं। किसी वस्तु का ज्ञान, ज्ञान के विना नहीं हो सकता। झतः यह किसी 
तरह प्रमाणित नही किया जा सकता कि ज्ञान से भिन्न वस्तु का कोई भ्रस्तित्व भी है । 


| 5 थोगाचारों ५ ५ 
£ . योगाचारों का कथन है कि बाह्य वस्तुओों के प्रस्तित्व को मानने से भ्रनेक दोपों की 
:उत्तत्ति होती है। यदि फोई बाह्य वस्तु है तो यह या तो एक भ्रणुमात्न है या भनेक भणु्ों 
८की बनी हुई है। कितु श्रणु तो इतना सुक्ष्म होता है कि उसका प्रत्यक्ष संभव ही नही हो 
रा _. .. सकता। एक से झधिक अ्रणुओों से बनी किसी पूरी वस्तु पा प्रत्यक्ष भी 
[बाह्य वस्तुप्रों को नहीं हो सकता । -मान तीजिए, हम एक घट को देखना चाहते हैं। 
जो फरछिनाइयाँ 283 एक साथ देखना संभव नहीं है। हम घट को जिस 
2 हि तरफ से देख रहे हैं, घट का वही झंश हमें दृष्टिगोचर होता है। उसका 
/ इेसग भाग दिपाई नहीं पड़ता है। यहाँ यह फह्ा जा सकता है कि यदि हम कट को एक 
| परशतवा नहीं भी देख सकते हैं तो कम-से-्कम उसके एव-एक भाग को देखकर हम उसे 
५ कोई कगार सकते है। किन्तु एक-एक भाग को देखना भी संभव नहीं है। _ क्योंकि यदि 
; और यदि पपुमात्र है तब तो भत्यंत्त मुक्ष्म होने वेः कारण बह दृष्टिगोचर नहीं हो सकता। 
जाती है जो यरे घट को वेद के संयोग से बना हुआ है तो फिर चही कठिनाई उपस्थित हो 
माता भी पूरे धठ को देखने में होती है। अतः मन वेः बाहर यदि किसी वस्तु का श्रस्तित्व 
शान पे तो उसका ज्ञान असंभव है। कितु यदि कोई वस्तु तत्संबंधी मानसिक 
दान से पिन्न नहीं है तो उपर्यूवत श्राक्षेप बिलकुल निराधार हो जाते है।.... 


दूसरी कठिनाई यहहै कि किसी वस्तु का ज्ञान तव तक नही हो सकता जब तक उस 

' को की उत्तत्ति नहीं हो जाती। .कितु यह भी कँसे संभव हो सकता: है?. वस्तु तो 

उक हैं। उल्त्ति के साथ ही उसका नाश हो जाता है । कोई वस्तु और उसका ज्ञान 
भा० द०--.७ 


( €६ ) | 
सत्य-(१)संवृत्ति- है। यह साधारण मंनुप्यों के लिए है।. दूसरा पारमारविंक एः 


(५) पार- जो व्यक्रित इन दोनो सत्यों के भेद को नहीं जातते वे बुद्धे की हि 
भार्यिक-सत्य के गूढ़ रहस्य को नहीं समझ सकते हैं।”'* ; 


संवृत्ति-सत्य पारमार्थिक सत्य की प्राप्ति के लिए एक साधन मात्र है। 


की अवस्था साधारण व्यावहारिक अवस्था से भिन्न है। , 
पारमाथिक- 
022 022%% 7 प्राप्त करने पर मनुष्य साधारण व्यावहारिक नाम-हुप पे ज्यृ 
में हो होती है जाते हूँ । अतः हमारे लिए वह कल्पतातीत है। _ हम केवतर 

नकारात्मक वर्णन ही कर सकते हैं। नागार्जुन ने भी इसकैजर 
रात्मक वर्णन किए हैं । वे कहते हैँ कि जो भ्रज्ञात है (साधारण उपायों से भविदि 
जिसकी प्राप्ति नई नही है (अर्थात्‌ जो सर्देव पाप्त है), जिसका विनाश नहीं है, ४ 

भी नही है, जो निरुद्ध नही है, जो उत्पन्न भी नहीं है, उसका भाम 
यह अवर्णनीम है हैं! । निर्वाण के तथाभूत स्वरूप को जो जानते हैं. उतका नाम! 
हैं। जो बातें निर्वाण के लिए लागू हैं वे तथागत श्रर्थात्‌ निर्वाण-प्राप्त व्यक्ति के 
लागू होती हैं । तथागत के स्वरूप का भी वर्णन नहीं किया जा सकता है। 


बुद्धदेव को पूछा गया था कि निर्वाण-प्राप्ति के बाद तथागत की,वया गति हो 
इसका उन्होंने कोई उत्तर नहीं दिया था, + गौ" ऋण गाए * 


' इसप्रकार के और प्रश्नों के उत्ता , « 6» «४; 5 


स्पष्ट हैं। उन दार्शनिक समस्याश्रों का समाध्वान बुद्ध ने इसलिए नहीं के « , 
इसलिए बुद्ध ऐसे अनुभव के शब्दों से उनका समाधान संभव ही नही थां। ५ 
प्रश्नों का उत्तर ही जा चुका हैँ कि दार्शनिक तत्त्वों का वर्णन या विवेचन 
नहीं देते थे लौकिक ढंग से नहीं हो सकता। इसीलिए उन्हें अवर्णनीय मे 

है। बुद्ध प्रायः कहा ःहा करते थे कि मैने गंभीर सत्य का भनुभव £ि 
जो “दुर्दर्श, दुरनुबोध, भ्रतकावचर" है ।१ ऐसा भ्रनुभव तक के द्वारा नहीं हो सकः 
की इसे उक्ति से माध्यमिकों के पारमार्धिक सत्य संबंधी सिद्धांत का, समर्थन होता है 


, यहाँ यह उल्लेख करना भ्रप्मासंगिक नहीं होगा कि माध्यमिक दर्शन तथा शं॥ 

रे के अद्वेत -बेदांत में अनेक समानताएँ है। माध्यमिक दो प्रकार 
यमिक-' 

27 000008: 7 की मानते हैं। वे वस्तु-जगत्‌ को असत्य मानते है। वे पार 

सत्य का नकारात्मक वणन करते हैँ तथा निर्वाण को पारमाई 

की अनुभूति समझते हूं । ये विचार शांकर बेदांत के विचारों से बहुत मिलते-जु 


१ भाध्यमिक-शास्त्र, प्रध्याय २४, कार्रिका, ८-६ 
“दे सत्ये समुपाशित्य बुद्धानां धर्देशना ॥ 
लोकसंवृति-सत्यं च, सत्यं चपरमार्थतः॥ 
येइनयोर्न विजानन्ति भेदं परम-तात्त्विकम । 
क॒दाएपि न जानन्ति गम्भीर बुद्धघासनम्‌ ॥ 
माध्यमिक-शास्तप्र, अध्याय २४५, ,कारिका ३ हम 
३. अह्यमजालसुत्त | 
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ा (३ ) योगाचार--विज्ञानवाद 

+“' विज्ञानवादी माध्यमिकों के इस प्रिद्धांत को मानते हैं कि बाह्य वस्तुओं का भरस्तित्व 
ही है। कितु वे यह नहीं मानते कि चित्त का भी झस्तित्व नहीं है। चित्त या मन यदि 
ही न रहे तो किसी विचार या प्रतिषादन भी संभव नहीं हो सकता। 
9008७ ५3५8 जो मत मन के झस्तित्व को नहीं मानता यह तो स्वयं झसिद्ध हो जाता 
दवा. निर्तात है। श्तः मत या विचार की संभाव्यता के लिए चित्त का मानता 


4000 है झावश्यक है । 
है| 


:* विज्ञानवाद के भनुसार चित्त ही एकमात्न सत्ता है। विज्ञान के प्रयाह फो ही चित्त 
पति हैं। हमारे शरीर तथा भन्यान्य पदार्थ जो मन के वहियंत मालूम पड़ते है, वे सभी 
न हमारे मन के अंतर्गत हैँ। जिस तरह स्पप्न या मति-भ्रम की झवस्पा 
क दिज्ञान मे चित हि हम वस्तुओं को याह्य समझते है यद्यपि वे मन के प्रंतगंत ही रहती 
के विज्ञान मात्र हैं. « कि 5 
हि ६ हूँ, उसी तरह साधारण मानसिक अवस्याश्रों में भी जो पदार्थ बाहा 
। प्रतीत होते हैं वे विज्ञान मात्न हैं। चूंकि किसी यस्तु में तथा तत्संबंधी ज्ञान में कोई भेद 
: सिद्ध नही किया जा सकता है इसलिए बाह्य वस्तु का भ्रस्तित्व बिलकुल भसिद्ध है।. धर्मे- 
रीति कहते हैं कि नीले रंग में तथा नीले रंग के शान में फोई भेद नहीं है। पययोंकि दोनों का 
माल नहीं है। यथार्थतः दोनो एक हैं। उन्हें दो समझना भ्रम है। दृष्टि" 
>विकार के कारण कोई व्यवित चंद्रमा को दो देख सकता है, वितु इसका भ्र्थ यह नहीं है 
कि चंद्रमा दो है। किसी वस्तु का ज्ञान, ज्ञान के बिना नहीं हो सकता । भतः मह किसी 
/ वरह प्रमाणित नहीं किया जा सकता कि ज्ञान से भिन्न यस्तु का कोई भ्रस्तित्व भी है । 


ल्‍ / योगाचारों का कथन है कि बाह्य वस्तुओं के! भस्तित्व को मानने से भनेक दोपों की 
;पत्पत्ति होती है। यदि कोई बाह्य वस्तु है तो वह या तो एक श्रणुमात्र है या झनेक भ्रशुभों 
४“गे बनी हुई है। कितु भ्रणु तो इतना सूक्ष्म होता है कि उसका प्रत्यक्ष संभव ही मही हो 
है 57 सकता। एक से भ्रधिक श्रणुगरों से बनी किसी पूरी वस्तु का प्रत्यक्ष भी 
हद कस्तुओ्नों को नहींहों सकता। मान लीजिए, हम एक घट को देखना चाहते हैं । 
जे फडिनाइयाँ 033 एक साथ देयना संगव नहीं है। हम घट को जिस 
/! दिवाई तरफसे देख रहे हैं, घट का वही अंश हंमें दृप्टिगोचर होता है ।' उसका 
दा डा भाग दिखाई नहीं पड़ता है। यहाँ यह कहा जा सकता है कि यदि हम गा को एक 
है| पूर्ण पूरा नहीं भी देख सकते हैं तो कम-से-फम उसके एवा-एक भाग को देखकर हम उसे 
/ कोई दाग सकते हैं। किन्तु एक-एक भाग को देखना भी संभव नहीं है. क्योंकि यदि 
: और यदि प्गुमात्र है सब तो ब्रत्यंत सूक्ष्म होने के कारण बह दृष्टिगोचर नहीं हो सकता। 
जाती हैजो परत अणुओं के संयोग से बना हुआ है तो फिर वही कठिनाई उपस्थित हो 
आराभी रेप को देखने में होती है। अतः मन के बाहर यदि किसी वस्तु का झस्तित्व 
जाप से /0५ तो उसका ज्ञान असंभव है।  कितु यदि कोई वस्तु सत्संबंधी मानसिक 
तन नहीं है तो उपर्युबत झाक्षेप बिलकुल निराधार हो जाते है।... 
दूसरी कठिनाई यह है कि किसी वस्तु का ज्ञान लव तक नहीं हो सकता जब तक उस 
। 20 नहीं हो जाती। कितु यह भी कैसे संभव हो सकता है? चस्तु तो 
*है। उत्तत्ति के साथं ही उसका नाश हो जाता है । कोई वस्तु और उसका ज्ञान 
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न छंद ) .-. | 
एक ही क्षण में हो, यह भी नहीं कहा-जा सकता, क्योंकि बाह्मवस्तुवोदी .. १६ 
कारण मानते हैं। कितु कारण तो कार्य के पहले ही- होता है। 3०७. , « 
हो सकते । हम यह नहीं कह सकते है कि वस्तु दे नप्ट-होने पर उसका प्रत्यक्ष हाई 
बयोंकि वस्तु जब नष्ट हो जाती है तो फिर उसका प्रत्यक्ष केसे हो सकता है ? 
बत्तेमान वस्तुओं का ही हो सकता है। श्रतः बाह्य वस्तुझ्रों का ज्ञान संभव नहीं ० 
पड़ता । उपयुक्त विचारों से यह सिद्ध होता है कि ज्ञान के श्रतिर्खित बहु 
अस्तित्व नहीं है । 0 कह 


योगाचार के इस मत को विज्ञानवाद कहते हैं। इस मत के अनुसार... ० 
इस मत को विज्ञान- एकमात्र श्रस्तित्व है। जो वस्तु वाह्म प्रतीत होती हैं १६१५५ 
बाद कहते हैं में मन का एक प्रत्यक्ष है। इसीका नाम पाश्चात्य, दर 
$फ्शां०णाए० 706853 है। + 


विज्ञानवाद की अभ्रनेक कठिनाइयाँ हैं। विशानवाद के विरुद्ध, यह्‌ पाक्षेप 
सकता है कि यदि किसी वस्तु का भस्तित्व ज्ञातां पर निर्मर है तो बह" . ४४८६ ५: 
किसी वस्तु को उत्पन्न क्यों नहीं कर सकता ? उसकी इच्छानुसार वस्तुप्रों वात 4९ 
आविर्भाव या तिरोभाव क्‍यों नहीं होता ? इसका समाधान विज्ञानवादी इस 
करते हैं। वें वहते हैं कि मत एक प्रवाह है। इस प्रवाह में श्रतीत झमुभव की 
निहित है। जिस समये जिस संस्वार के लिए परिस्थिति झनुकूल रहती है ५७ ५ . 
संस्कार का प्रादुर्भाव होता हैं। हम कह सकते हैं कि उस समय उसी संस्कार का पर: 
होता है। फल यह होता हैं कि उस समय उसी प्रकार का ज्ञान उत्पन्न होता है। 
तरह विशेष समय में विशेष प्रकार का ज्ञान ही संभव हो सकता है। , स्मृति के 
यह बात स्पष्ट होती है। यों तो हमारे मन में अनेक संस्कार निहित है, किल्तु विश ४ 
में विशेष संस्कार की ही स्मृति संभव,होती है। . .. हर 


अतः विज्ञानवादी मंतर को शालय-विज्ञान कहते हैं। क्योकि वह विभिन्न विज्ञा्ों 
आलय या भंडार है। इसमें सभी ज्ञान बीज रूप से निहित हैं। अतः यह अत्य् 
के धात्मा सदुश है। किंतु इसमें तथा आत्मा में एक बहुत वेडा 
हैं। भात्मा की तरह हम शालय-विज्ञान को शतरिनसलरिरत 
नित्य नहीं मान सकते । 
, भवाह है। अभ्यास तथा 
में ग्राने पर उसरो विषय-ज्ञान की उत्पत्ति,रोकी जा सकती है श्रौर इस तरह निर्वाण ? 
हो सकता है। आत्मसंयम तथा योगाभ्यास के मार्गे का भ्रनुसरण यदि नही किया जाएं 
तृष्णाओ्रों तथा झ्रासवितयों से मुक्ति नहीं मिल सकती है! भ्रौर फलस्व॒रूप इस कार्ल्पा 
बाह्य जगत्‌ का वंधत भी नही छूट सकता है) , इतंना ही नहीं, इर्सवेः प्रति श्रासकवित 
बढ़ती ही जाती केवल विज्ञान ही परिनिष्पन्न और स्वतंत्र है। जगत इसी 
आधारित है, भ्रतः परतंत्न है, जै से--मिश्या सर्प, स्वप्न प्रादि जगत्‌ की वस्तु पर आार्धा 
या परिकत्पित है। : ]॒ 


योगाचार नाम के दो अर्थ हो सकते है । एक तो यह कि आलय-विज्ञान के भर्सि/ 
बा प्रतिपादन करने के लिए योगाचार योग का आचरण करते थे । अर्थात्‌ बाह्य जगत 


सब पिज्ञानों का, 
आधार एक झालय- 
चिन्ञान है । 


( ६६ ) 


ल्पनिकता को समझने के लिए वे योग का प्रम्यास करते थे। दूसरा फारण 
" गह हो सकता है कि योगाचारों की दो विशेषताएँ थीं--योग 
मार झा भर्थघ तपा भाचार। योग का तात्पर्य यहाँ जिज्ञासा से तथा भाचार का 
हे सदाचार से है। मोगाचार-दर्शन फे प्रवर््तक प्रसंग, घसुवंधु तथा 
'इनाग थे । लंकावतार सूत्र इसका एक प्रमुय ग्रंथ है। बगुवंधु को विज्ञप्तिमान्न सिद्धि 
'श तिस्वभाव निर्देश भौर दिद्दनाग की झालंवन परीक्षा भी इस मत के परिपोपक है । 


(३) सौत्रांतिक--वाह्यानुमेयवाद 


सौत्रांतिक चित्त तथा बाह्यजग॒त्‌ दोनों फो ही मानते हैं! उनका कंघन है कि यदि 
। पौर बाह्य- नि वस्तुप्नों के झस्तित्व को नहीं माना जाए तो बाह्य बस्तुमं की 
१ दोसो एह है प्रतीति कैसे होती है--इंसफा प्रतिपादन हम नहीं कर सपते हैं। 
$ै ४ जिसने बाह्य बस्तु को कभी प्रत्यक्ष नहीं देया है यह यह नहीं कह 
ताकि भ्रमवश झपनी मानसिक भगस्यथा ही बाह्य वस्तु केः सदूध प्रतीत होती है। उसके 
7 चल्लुपरों के लिए वाह्यम वस्तु के सदृध' यह कहना उसी तरह भर्थहीन है जिरा सरह 
तत्य के प्रमाण स्‍ीयुत ।, विज्ञानदादियों के अ्रनुसार बाह्य वस्तु बी सो फोई 
हि सत्ता ही नहीं है। प्रतः वाद्यत्व का न तो कोई ज्ञान हो सकता, ने 
के साथ किसी की तुलना ही की जा सकती है| 


सौत्चातिक कहते हैं कि यह सही है कि वस्तु के वर्तमान रहने पर ही उसका प्रत्मक्ष 

पहै। किंतु वस्तु भौर उसका ज्ञान समकालीन है इसलिए प्रभिन्न है यह युक्रित ठीक 
हैं। हमेंजव घट का प्रत्यक्ष होता है तो घट हमारे बाहर हैं भौर श्ञान भंदर है इसका 
डे भ्रनुभव होता हैं। प्रतः वस्तु को ज्ञान से भिन्न मानना चाहिए। यदि घट में तथा 
में कोई भेद नहीं होता तो मैं कहता कि में ही धठ हूँ'। दूसरी वाद यह है कि यदि 
सै वस्तुओं का कोई भस्तित्व नहीं होता तो 'घट-ज्ञान' तथा 'पट-ज्ञान' में भी कोई भेद 
४हीता। घटओऔर पट दोनो यदिकेवल ज्ञान हूँ तो दोनो एक है। लेकिन 'घट-ज्ान' 
प्रा पटनशान' को हम एक नहीं मानते हैं। श्रतः इससे स्पप्ट मालूम पड़ता है कि दोनों 
वस्तुसं्धी भेद झवश्य है| 

इस प्रकार हम देखते है कि थाह्य वस्तुओं का भस्तित्व मानना नितांत भ्रावश्यक है। 
ह्व वस्तुओं के भ्रनेक आकार होने के कारण ही ज्ञाने के भिन्न-भिन्न झाकार होते हैं। 
पसिप्न झाकार के श्ञानों से हु उनके कारण-स्वरूप विभिन्न बाह्म वस्तुओं का भ्रनुमान 
र सकते है । ! 7 पर 

हम भ्रपनी ही इच्छानुसार जहाँ कहीं किसी वस्तु को नही देख सकते हैं। 
त्तिक्े चर कारण इससे भी यह भ्रत्तीत होता है कि ज्ञान केवल हमारे मन पर 
>भालंबन, सप्र- निर्भर नहीं है। ज्ञान के चार प्रकार के कारण या प्रयत्त होते है । 
'तर, पभ्रधिपति जिनके नाम सौत्ांतिकों के श्नुसार (१) भालंबन, (२) 
पैर सहुफारी.. समनंतर; (३) श्रध्िपतति श्रौर (४) सहकारी प्रत्यय हैं। 


कक 


(- 2१०० ) (5. 


(१) घटादि बाह्य विपय ज्ञान का, श्ालंवन-कारण है।' क्योकि ज्ञान का ए३ 
उसीसे उत्पन्न होता है। को 


4४ 4. | री + 


(२) ज्ञान के अव्यवहित पूर्ववर्ती मानसिक अवस्था से ज्ञान में चेतना प्रा 
इसलिए इसका नाम समनंतर प्रत्यय है। । +; १, 


[7१ &ल्‍.>० --3९.. 5£ -.. 0. २ ०+- ०४५७-८०... ८०... +- “>>-+>++ अनाओ “, 
सकता ; 
प्रकार * हे 
प्रत्यय या नियामक कारण-कहा जाता है।._ ४९ 6- *« 5 


7.2. (्‌ 

(४) इनके अतिरिक्त आलोक, भावश्यक दूरत्व, आकारे-झादि सहायक का 

का होना भी ज्ञान होने के लिए आवश्यक है। : भ्रतः इन्हें सहकारी प्रत्यय कहते हैं। 
इन चार प्रकार के कारणों के संयोग से ही किसी वस्तु का ज्ञान संभव होता हैं। 


अ्वशया ध्॑त शरत्थार स्शिनत कयता मे कययाएए की खोला कै । गटाँ झुद 5 


यह मत “बाह्या- न 
नुमेयवाद' है. - «न क्ष 
ज्ञान वस्तु-जनित 'मानांसक झआाकारों से 'अनुमान क॑ द्वारा प्राप्त हांता है। परत 
मतको बाह्मानुंमेयवाद कहते हैं। . / उंगली 


( इस मत को 08 इसलिए रे कि सूत्र-पिटके ही दस 
। कहा जाता क्ुमारलॉट इस' मत 
'सीत्रांतिक का श्रर्य (के कोई ग्रंथ उपलब्ध नही ।] ० ५ ७ ४५ + ५, 


(४) वैभाषिक-बोह्यप्रत्यक्षबाद 7) 


सौद्वातिकों की तरह बैभाषिक भी चित्त तथा वाह्म.वस्तु के, अस्तित्व.को मात! 
कितु श्राघुनिक सव्य-्व॑स्तुवादियों _(-7०एथ०था5७ ;) की तरह :ये कहते ६: 
.... बअस्तुओ्रों का ज्ञान प्रत्यक्ष को. छोड़कर अन्य किसी, उपाय से नही 
वैभाषिफों भौर ' सकता । यह राही है कि घृभाँ देखकर हम भाग का भनुमाव$,| 
सीत्रांतिकों . में हैं /' किंतु यह इसलिए संभव होता है| कि म्तीत में हमने भाए 
साम्य झौर वैपम्ध॒घुर्माँ एक साथ देखा है। जिसने इन दोनो को साय-साथ कभी 
देखा वह धुआँ देखकर झाग का अनुमान नहीं कर सकता। * 
बाह्य बस्तुओों का प्रत्यक्ष कभी भी नहीं हुआ. सहे- तो केवल - मानसिक प्रतिषपो। 
आधार पर उनका अस्तित्व -सिद्ध नहीं हो राकता।। जिसने कभी भी कोई बाह्य | 
नदी देखी हैं वह यह नहीं समझ सकृता कि कोई मानसिक अवस्था किसी सो, बाह्य व * 
प्रतिरूप है। प्रत्युत वह तो यह समझेगा कि मानसिक अव्ता £ 
यह मत वाह्य- . मौलिक और स्वतंत्र सत्ता है, उसका अस्तित्व किसी याहा वर 
प्रत्यवावादी है  निर्मर नहीं है। भ्रतः या,तो हमें विज्ञानवाद को स्वीकार कं 
होगा या. यह मानना, होगों कि बाह्य वस्तुओं का प्ले 

ज्ञान ही संभव है ।! अंत: बैभाषिकमत को याह्म-प्रत्यक्षवाद कहते हैं। इत मत 
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प्‌ शमनंतर (जिसका कोई ग्ंतर या न्‍्यवधान नही है।) , मा 


( १०१ ) 


उत्पत्ति, मुख्यतः .काश्मीर में हुई थी। प्रभिधर्मग्रंथों पर यह अधिक निर्भर था। 
भभिधरम पर महाधिभाषा या विभाषा नाम मी एक प्रकांड टीका इस सत का मूल भवलंबन 
पी इसलिए इसका नाम वँभाषिक पड़ा है ।[ 


(५) बौद्ध मत के घाभिक संप्रदाय 
2 (होनपान तथा महायान) 
... धामिक विषयों फो लेकर-बौद् मत के दो संप्रदाय हो गए हैं । इन्हें हीतयान (या 


प्रेरावाद) तथा महायान कहते हूँ । द्वीनयान में बौद्ध-धर्म का प्राचीन रूप पाया जाता है। 
हू जैन-धर्म की तरह झनीश्वरवादी है। इसमें ईएवर येः बदले 'फम्म' तथा 'धम्म' को 
:टाना जाता है। संसार का परिचालन इसी धम्म के द्वारा होता है। - धम्म के कारण 
#मंफल वा नाश नहीं होता । “प्रत्युत प्रपने कर्मानुसार ही प्रत्येक व्यक्ति मन, शरीर तथा 
नवासस्थान को प्राप्त करता है। बुद्ध के जीवन तथा उपदेश से मनुष्य क्पने भादण् को 
:भानता है तथा यह्‌ भी समझता है कि कोई भी यंधनग्रर्त व्यवित निर्याण प्राप्त कर सकता है । 
अपने धर्म के भ्रनु यायियों के साथ संघवद्ध होने पर भी भ्राध्यात्मिक 

(यान घुंद के जोबन को सहायता मिलती है। दा धम्म भौर संघ, 
प्रमुसार है, इन तीनों की शरण लेनी चाहिए। परंतु, हीनयानी को भपनी 
े शवित पर पूरा विश्वास रहता है। उसे 'धर्म' की नियामकता पर 


एमी पूरी श्रद्धा रहती है। उसे वरावर यह भाशा बनी रहती है कि युद्ध के बताएं मार्ग पर 
बैलकर इस जीवन में या भ्रन्य किसी भविष्य जीवन में निर्वाण-प्राप्ति श्रवश्य होगी । हीन- 
गनी का लक्ष्य भरहतु होना या निर्वाण प्राप्त करना है। निर्वाण या निध्वाण में दुःख का 
पस्तित्व नही रहता। हीतयान के झनुसार मनुष्य भ्रपने प्रयत्न से ही निर्वाण या सक्ष्य की 
प्राप्ति कर सकता है। स्वयं महात्मा बुद्ध ने कहा था---'भात्मदीपो 
गनयान में स्वाध-. भव! । उनकी यह उवित ही मानो हीतयान का मूलमंत्र है। इसके 
[पते पर प्राप्रह प्रनुसार भ्रत्येक व्यक्ति को भ्रपती चैप्टा से अपने कल्याण के लिए 
निर्वाण प्राप्त करना चाहिए। यह संभव भी है। बुद्ध ने महापरि- 
(निर्वाण प्राप्त करने के ठीक पहले कहा था---सावयव पदार्थे या संघात सभी नाशवान्‌ 
*ः है। परिश्रम के द्वारा अपनी सुक्ति का उपाय करना चाहिए ।” इससे स्पष्ट है कि यह 
' गा धरमवीरों के लिए हूँ । कितु संसार में ऐसे व्यवितयों की संख्या बहुत कम है । 


4. मय की प्रगति के अनुसार बौद्ध-ध में के श्रनुयामी भी बहुत अधिक बढ़ गए। फल 

मेह हुआ कि इसमें ऐसे लोग भ्रा गए जिनके लिए ऊपर के बतलाए भार्ग पर चलना झत्यंत 

हि कठिन था। भ्रधिकांश लोग दूसरे-दुसरे धर्मों को छोड़कर भाए थे । 
स्वावसंगन सो के वे न तो बुद्ध के बतलाए हुए मार्ग को समझते थे झौर न उसके झनुसार _ 

लिए संभव नहीं है. चलने की शक्ति ही उनमें थी। सम्नाद्‌ अशोक जैसे संरक्षकों की 

-.. सहायता से बौद्ध-धर्म के श्रनुयायियों की संख्या बढ़ तो गई थी कितु 

/ भ्धिकांश झनुयायी उसके प्राचीन झादश के भ्रनसार चल नहीं सके । ये लोग बौद्ध-घर्म को 








( १०२ ») 


एक वीचे स्तर पर ले झाए । बौद्ध-धर्म ग्रहण करने के पूर्व जो इनलोगों के मत थे, बेए 
धीरे-धीरे बौद्ध-प्र्म में मिलने लगे ।* इस तरह बौद्धों के सामने ७क विक< ५ ..५। « “| 
हो गईं। उन्हें भ्राद्श की रक्षा के लिए अनुयागियों की एके बड़ी संख्या से संबंध ५, 
पड़ता था या झअवुयायियों को साथ रखने के लिए झादर्श को छोड़ना पड़ता था। «०. 
धामिकों ने ग्रादर्श के बजाय भ्नुयायियों से संबंध तोड़ना ही श्रच्छा समझा। 
अधिकांश लोगों ने कट्टर-पंथियों का साथ छा३ जो ््‌ 
सहायान का ़त्म लिए एक भिन्न संप्रदार्य कायम किया। 'लये संप्रदाय का ३ 
'महायान” तथा पुराने का 'हीनयान' पढ़ा।.' यह नामकरण! 
दृष्टि से ठीक ही है। हीनयान का भर्थे 'छोटी गाड़ी या छोटा पंथ' है। इसकादा 
यह है कि इसके द्वारा कम ही व्यक्ति जीवन के लक्ष्य-स्थान तक जा सकते हैं। 
महायान का भर्थ 'बड़ी गाड़ी या बड़ा पंथ है। इसके द्वारा श्रनेक व्यक्ति .। 
लक्ष्य-स्थान तक पहुँच सकते हैं । 3827: 
उपर्युक्त वर्णन से यह स्पप्ट है कि महायान में उदारता तथा घ्॒म-प्रचार की 
बत्तेमान थी। फलस्वरूप महायाने का प्रचार हिमालय के उत्तर चीन, कोरिया 
।,. जापान तक हो गया। इसमें भ्न्यान्य मतों के प्रनुयागी भी शा 
महामान को हो गए। ण्यों-ज्यों इसका प्रचार हुआ त्यों-त्यों नए भागंतुर 
उदारता धार्मिक विचारों का भी, इसमें समावेश होता गया। वर 
महायानियों को अ्रपने धामिक संप्रदाय के लिए गर्व है। ये। 
धर्म को जीवित पेथा प्रगतिशील घर्मं मानते हैं। इस संप्रदाय की उदारता ही 
अनुप्राणित करती रहती है। -..... - , - प 
महायान में हम जिस उदार मनीवृत्ति का भ्रस्तित्व पाते हैं उसका प्रारंभ बुद्ध 
हो गया था। स्वयं बुद्ध को जनसाधारण के मोक्ष की चिता रहती 'यी। महाया 
बुद्ध के इरा भादर्श को ही भ्रधिक महत्त्व दिया गया है। - हम पहले देख ,चुके' हैं कि मं 
प्राप्त करने पर महात्मा बुद्ध दु:खित मानव के कत्याण के लिए | 
भर परिभ्रमण करते रहे तथा उपदेश देते रहे ।_ बुद्ध की इस £ 
सेवा के झादेश को ध्यान में, रखकर महायानी|कहते हैँ कि भपनी र 
ही हमारा लक्ष्य नहीं होना चाहिए। वर दूसरों की मुक्ति के लिए भी हमलोगो को # 
करना चाहिए। महायानी हीनयानियों के झ्रादर्श को स्वार्थपूर्ण समझते है । हीनया। 
को भादर्श चाहे किंतता भी महान्‌ व्यों ने हो, सुक्ष्मरूप से उसमें एक प्रकार की स्वायप 
अवश्य वत्तमान है, वरयोकि हीवयानो केवेल भपनी मुक्ति के लिए ही प्रयत्त फरते 
इसलिए महायानी हीनयान के भादणे को निक्षप्ट समझने लगे झौर उसका ताम हीत 
पड़ा।' महायानियों ने बुद्ध के लोक-बल्याण संबंधी उपदेश को ही प्रधान सा 
झन्य उपदेशों को गौण माना । महायानियों का यह कहना है कि लोक-केल्याण की भा 
से झोत-प्रोत होने के कारण महायान महान है तथा हीनयान॑ में. उसका प्रभाव हों 
कारण वह हीन है। | “#-* 


“भहायान में पर- 
सेवा पर श्राग्रह 


; 


( १०३ ) 


हांयात में. मए महायान की विभिन्न शाद्यामों में क्मशः प्रनेक नए विचारों 
न्चारों का समावेश का णन्म हुप्ता | इनमें कुछ विचार परस्पर-विरोधी हैँ। हम यहां 
'बूल तीन भहत्त्वपूर्ण नए विचारों का वर्णन फरेंगे । 





£ (१) मोपिएत्व--हम ऊपर देख चुके हैं कि महायातियों ने केवल श्रपना मोक्ष 

क .. प्राप्त फरना स्वार्यपूण माना है। ये केवल धपनी मुनिति मी प्रपेदषा 

) बोधिपत्व.. सब जीवों की मुश्ति को जीवन का सथ्य मानते हैं। थे यह प्रण 

फरते है कि हम संसार से विमुय नहीं होंगे, बरं दुःश्वी प्राणियों केः 

एविनाभ तथा निर्वाण-वाभ के लिए सतत प्रयत्न करेंगे। भहायानियों का मह श्रादर्ण 
पिसत्व' फहलाता है। 


जो व्यवित वोधिसत्व को प्राप्त करता है तथा सोक-झूल्याण बेः लिए प्रयत्नशील रहता 
उसे भी बोधिसत्त्व कहते हैं। ऐसे व्यगित का जीवन करुणा तया प्रज्ञा से अनुप्राणित 
॥ रहता है। ऐसे सिद्ध पुरुषों के संबंध में नागार्जुन ने 'बोधिचित्त' में कहा है--- 
परी वोधिसत्त्व महाकरुणाचित्त वाले होते हूं भौर प्राणिमात्त उनकी करणा मेः पात्र होते 
। “प्राणियों को दुःख से मुक्त करने के लिए उनमें एक भ्रतौकिक शवित का संचार 
वा रहता है। वे खोक-बल्याण के लिए भादागमन के! कप्ट से डरते नहीं है; च्रत्युत 
भन्पहृण के चक्र में पड़े रहने पर भी उनका चित्त स्वच्छ रहता है। किसी प्रकार फी 
प्वृत्ति या भ्रासबित उनमें नही रहती है। उनकी तुलना पंकज से की जा सकती है। 
सतरह पंकज पंक में जन्म लेकर भी स्वच्छ तथा सुंदर रहता है, उसी तरह ये बोधिसत्व 
म-मरण के जात में फेसे रहकर भी बिल्कुल स्वच्छ तथा निर्मल रहते हूँ ।” बोधिसत्त्व 
पते पुण्यमय कर्मों के हद | फो दु:ख-विमुवत करता है भौर उनके पापमय कर्मों 
| स्वयं भोग करता है। कर्मों को इस ध्रादान-प्रदान को 'परिवत्त' कहते हैं । 
महायान-दर्शन में बोधिसत्त्व के भर्थ का उत्तरोत्तर विकास और परिवर्त्तन होता गया 
| मह्यायान में भागे चलकर प्राणियों के स्वतत्न भ्रस्तित्व को श्रस॒त्य माना गया है। 
हिल: उन्हें पारमा थिक सत्ता में हो सन्निविप्ट माना गया है। योगाचार इस पारमाथिक 
ता को 'धरालय-विज्ञान' कहते है। माध्यमिक इसे 'शन्य' या (तथता) बहते है । इस 
रिमतत्त्त की भ्रभिव्यक्ति अंशतः भिन्न-भिन्न प्राणियों में होती है। इस विचार के झनुसार 
यिवित॒क भात्मा के बदले महात्मा या परमात्मा की यलल्‍्पना की गई है । मनुप्य का झात्मा 
गई पृषकू झात्मा नहीं है । सभी मनुष्यों में एक ही परमात्मा वत्तंमान है। इस प्रकार 
कभी ,अकितयों कं एकात्मा सिद्ध होता है। इस विचार के भनुसार मनुष्य का लक्ष्य 
व्यक्तिगत श्रात्मा का उद्धार नहीं माना जा सकता । इस विचार में जिस पारमाथिक तत्त्व 
ही कहपना की गई है वह संसार से भिन्न नही माना जाता, वरं सारा संसार उसी तत्त्व का 
अह्य रुप है। अतः निर्वाण की प्राप्ति संसार से पृथक्‌ होने से नहीं हो सकती, वर संसार 
:पहकर ही हो सकती है। नागाजु न कहते हैं किं यदि मनुष्य यह समझ सके कि संसार का 
स्माधिक हैप क्या है तो वह संसार में रहकर भी निर्वाण को प्रप्त कर सकता है। न 
पैसारस्थ निरवाणात्‌ किडिचिदस्ति विशेषणम्‌--यह नागा्युन की उर्क्ति है।' हीनपान में 


(. १०४; ), 


संन्यास था भिक्षु-नीवन अ्रधिक श्रेयस्कर समझा गया है।' कितु भह, ल्‍। ४ 
संघर्पों से श्रलग रहने की शिक्षा नहीं देता। किंतु .इंसपर अवश्य जोर देता है" ६. 
सांसारिक कार्य भासक्तिपूर्ण न हों। या 

२) बुद्ध का उपास्य रूप--महायानी दो प्रकार के थे। कुछ तो बहुत उच्त३। 
ये बोधि-सत्व को जीवन का ग्रभीष्ट मानते थे । किंतु अनेक ऐसे थे जिवके .,५ «२ 

का आादंश श्रत्यंत दुरह थी! ऐसे लोगों के लिए. _ ९५ 

5४% उपास्य आशा का संदेश विद्यमात था। ध्ज मनुष्य जीवन के « 
ही गए भार से दब जाता है भौर भपने ' उद्धार का कोई उपाय बही* 
सकता है तो उसकी भात्मा एक ऐसी शक्ति की प्रपेक्षा करने लगती हैं जो , ॥६ 
कर सके । उस समय वह ईश्वरापेक्षी हो जाता है भौर स्वावलंबन से उसकी 
जाती है। ऐसे व्यक्तियों के लिए भी महायान में स्थान है। महायांन के भनुरार। 
सभी दुःात्ते मनुष्यों के प्रति दया की भावता रंखते हैं। उनकी दया से सं का उ॑ 
हो सकता है। 


भागे चलकर महायान की पारमाथिक सत्ता तथा बुद्ध में तादात्म्य स्थापित हो। 
है। सिद्धार्थ गीवम को पारमारथिक सत्य' था बुद्ध का एक भ्रवतार माना गया 
जातकों में बुद्ध के पूववितारों का विशद॑ वर्णन पाया जाता है ।' जिस तरह भातनल 
में परम अहम को निर्गुण माना गया है, उसी तरह यहाँ भी परमतत्त्व को भवर्णनीय ४ 
गया है। कितु यहाँ परमतत्त्व की श्रभिव्यक्ति धर्मकाय के रूप में अर्थात्‌ जगलियत 
रूप में होती है। धर्मकाय की अंवस्था में पारमार्थिक सत्य धर्थात्‌ बुद्ध प्राणिमातत के बह 
की चिता करता. है। वह महात्माग्रों के रूप में झवेतीर्ण होकर प्राणियों को दुए 
छुड़ाने में सहायक होता है। इस तरह धर्मकार्य के रूप में बुद्ध मानी ईश्वर में ही परिव' 
जाता है। दुःखित मानव बुद्ध को ईश्वर मानकर उसकी सहायता, प्रीति तथा दर 
श्रपेक्षा करने लगता है। इस रूप में बुद्ध को 'भमिताभ बुद्ध! कहते हैं। इस प्रकार 
को ईश्वर मानकर महायानी भपनी धामिक ध्रवृत्तियों की संतुष्टि करते हैं। , 


(३) झात्मा में पुनविश्वास--प्राचीन बौद्ध-दर्शन में भात्मा का अस्तित्व नहीं 
गया है । यह भी साधारण मनुष्य की भशांति तथा झाशंका का कारण है। यदि £ 
का अस्तित्व ही नहीं है तो मुक्ति किसकी होगी ? महायान के भनुसार फेवल ही 

, को मिथ्या माना गया है। पारमाथिक आ्रात्मा शर्मात्‌ मः 


श्रात्मा में मिथ्या नही है। इस तरह जब हीनात्मा के स्थान पर महात्म 
पुनविश्वास्त 4323 स्थापित होता है तो महायानियों में प्राशा का पुनः % 
ता है। 


वत्तेमान समय में होनयान तथा महायान में परस्पर विरोध पाया जाता है। 
जो तटस्थ होकर इंस विरोध को समझने की.फीशिश करते हैं, वे देखते हैं कि इसके 
आदशों का विरीध निहित है। हीनयान का संबंध झादर्श.की शुद्धता या -स्वच्छ 
उतने 


.१ बुढ़ के पूर्वजन्मों के संबंध मे जो कथाएं हैं, उन्हें जातक' कहते हैं.।: * - 


( १९५ ) 


कितु महायान का संबंध उसकी उपयोगिता से है। बौद्-धर्मं की तुतता हम एफ 
के साथ कर सकते है। नदी फी घारा स्लोत-स्पान मे! निकट प्रत्यंत संकीर्ण रहती है. 
[ उसका जल परम निर्म्त रहता है। स्लोत फे मिकट बह केंचे-ऊँये पदतों मे वीच 
र प्रवाहित होती है। किंतु वही जब पर्यतमालाप्रों से भीचे उतरती है तो नीचे वेः 
तोर्ण भूमिखेंडों को भाप्लावित करने तगती ज्यों-ज्यों यह भ्रागे बढ़ती है उसके 
६ प्रन्‍्य प्रनेक घारएं स्‍भाकर मितती जाती है। फलस्वरूप उसपी जज-राशि बढ़ती 
नी है भौर, फ़मशः वह मत्तिन होती जाती है। इस जत-घारा का पहला भाग मानों 
नंयान है तथा दूसरा भाग महायात है। ग्रौर, समग्र धारा है बौद-धर्म । 





५ 


न ० जो 
न्याय-दंर्शन ... .  ; 
विषय्रवेश ।++ ;. ...: .:, 


न्याय-दर्शन के प्रवत्तेक महर्षि गौतम थे। वे गौतम तथा अक्षपाद के यु 
प्रसिद्ध हैं। अझ्रतः न्याय का दूसरा नाम श्रक्षपाद-दर्शन भी है! न्‍्याम-दर्शन में प्रश्न" 
न्याय के प्रवत्तक विचार के नियमों तथा तत्त्व-शान करने के उपायों शा 
भौतम थे किया गया है। न्याय के भ्रध्ययन से युक्तियुकत विधार भरें 
आलोचना करने की शक्ति बढ़ती है । इसलिए न्यायकों रे 

विद्या, तकं-शास्त्र तथा श्रान्वीक्षिकी भी कहते हैं। झान्वीक्षिकी युक्ततिएर्वक 
को कहते हैं।...|| «>> ब् ५४ 


न्याय-दर्शेन का भ्रतिम उद्देश्य शुद्ध-विचार या तार्किक 22040400:77 
भ्रन्वेषण करना नहीं है। इसका भी उद्देश्य प्त्य ॥॥॥ 
लक 2242५ मोक्ष-प्राप्ति है। 23 जीवन के छुःखों का किस तरह ग।। 
इसका उपाय दूँ ढ़ निकालना ही इसक अंतिम उद्देश्य है। इत मे 
की पूत्ति के लिए तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करना तथा ययार्थ-ज्ञान के लिए नियमीं को मर 
अ्रत्यंत भ्रावश्यक है। श्रत्ः श्रन्य दर्शनों की तरह न्याय भी जीवव की समस्याप्रों वा | 
समाधान करता है। कितु विशेषतः इसका संबंध तक-विज्ञात तया प्रमाण-विशत 
है। वात्स्यायन कहते हँ--प्रमाण रथ्थपरीक्ष्ं न्याय:” भ्र्ात्‌ प्रमाणों के द्वार 
विपय की परीक्षा करना ही न्याय है।* 


स्याय-दर्शन का मूल-अंथ गौतम का न्याय-सूत्र हैं। न्‍्याय-सूत्र में पंच. * 
प्रत्मेक अध्याय दो झाह्िकों में विमकत है। न्याय-सूत्र के बाद न्याय-भाष्य के भर्तेक 
स्याय-दर्शन का लिखें गए; जैसे वात्त्यायन का न्‍्याय-भाष्य, 26025 का न्‍ 
संक्षिप्त इतिहास वात्तिक, वाचस्पति की न्याय-वात्तिक-तात्पर्-टीका,की उदयन? हा 

घात्तिक-तात्पयं-परिशुद्धि तथा कुसुमांजलि, जयंत की स्माय-मेर 

इत्यादि। इन ग्रंथों में न्‍्याय-सूत्र के विचारों की विशद व्याय्या की गई है भ्ौर स्यावर्द 
के विरुद्ध जो प्राक्षेप किए गए है उनका खंडन किया गया है। प्राचीन समय के स्याय! 
प्राचीन-न्याय कहते हैं तथा झ्राधुनिक काल के न्याय को नव्य-न्याय कहते है। प्राचीन 
_ के अंतर्गत यौतम का न्‍्याय-सृत्र, उसके भाष्य, उसके विरुद्ध किए गए प्राक्षेपों का घने 
ये सभी हैं। नव्य-न्याय का प्रारंभ गंगेश की तत्त्वनचितासणि से हुआ है। नव्यन्याय' 
प्रचार श्रारभ में मिथिला में हुआ। वहाँ इसकी, बड़ी प्रगति हुईं।  किठु भागे चतर 


4 स्याय-सूत्र १९४१ पर भाष्य 







स्याय में स्याय-दर्शन के तर्क-विज्ञान-संबंधी विषमों राग ही बिशद विचार है 
स्थाय के उत्पान के! बाद प्राचीन-स्थाय भा प्रचार बहुत फेम हो गया प्रोर यह प्रधिक 
ब्रेय मे रह सका। नव्यन्याय मे उत्यान तमा भ्रचार के बाद न्याय-दर्गन तथा 
कि दर्शन एक साथ सम्मिलित हो भए। इसे न्याय-पैशेपिक मठ पहते हैं 
संपूर्ण न्याय-दर्शन को चार यंडों में बाँठा जा सकता है। प्रथम शंड में प्रमाण- 
$, दूसरे में भोतिर जगत्‌-संदंधी, तीसरे में भात्मा तथा मोक्षन्संबंधी, शथा 
॥ चौथे में ईश्यर-संबंधी विचार किए जा सकते हैं। विलु स्थाय- 
दर्शन का जो भ्पना मौलिक रूप है उसके: झनुसार उसमें सोलह पदायों 
देश्य (नामोत्लेण), लक्षण (परिभाषा) भोर परीक्षापूर्वक विशद वियेचन किया 
है। वे पदार्ष में हँ--(१) प्रमाण, (२) प्रमेय, (३) संशय, (४) प्रयोजन, 
. दृष्टांस्त, (६) सिद्धांत, (७) झवयय, (८) तक, (६) निर्णय, (१०) बाद, 
!) जल्त, (१२) वितंडढा, (१३) हेखाभास, (१४) छल, (१५) जाति स्‍भौर (१६) 
हस्पान। यहाँ प्रत्येक मत संक्षिप्त बिवरण नीचे दिया जाता है-- 

्‌ क. सु 

“4, प्रभाण--किसी विधय का मधार्थ-शान पाने झा कारण या उपाय है। इसके 
गयायन्ञान ही मिल राकता है। इससे यथापे-श्षान प्राप्त करने के सभी उपायों 
दोध होता है। न्याय मे भनुसार जिहने पदाय है, सकें में पही प्रधान है । इसका 
दि वर्णन भा के पुष्ठों में किया जाएगा। 

#* प्रमेष--प्रमाण के द्वारा जो विपय जाने जाते है उन्हें प्रमेय पहले है । गौतम के 
सार प्रमेय ये हँ-- (१) भात्या; (२) शरीर जो जीव के विभिन्न व्यापारों का तथा 
ुःखों का श्राथय है; (३) पंच क्षार्नेद्रिय; (४) इंद्वियों के भपे या विपय भर्थात्‌ 
/ एस, रूप, स्पशे एवं शब्द, (५) बुद्धि जिसे शान और उपलब्धि भी कहते हूँ; (६) मन 
अंतरिद्रिय या अ्ंतःकरण है झौर जिससे सुघर-दःय भादि का प्रनुभव होता है भौर 
परणु होने के कारण तथा एक शरीर में एक ही होने के कारण एक समय में एक ही विषय 
भनुभव कर सकता है; (७) प्रवृत्ति जो भच्छी या बुरी हो सकती है भौर जो वाचिक, 
नत्िक या शारीरिक हो सकती है; (८) दोष भ्र्थात्‌ राम-द्रेप एवं मोह जो हमारी 
प्ली या बुरी सभी भवृत्तियों के मूल है; (६) प्रेत्यभाव भर्थात्‌ पुनजेन्म जो हमारे भच्छे 
बुरे कर्मों से होता है; (१०) फल भर्वात्‌ सुख-दुःख कर प्रनुभव जो हमारे दोषों के 
रिए हमारे पूर्वकर्मों से उत्पन्न होता है; (११) दुःख जो इतना कदु है क्षि उसका 
नृधव सब को प्राप्त ही है; (१२) अपवर्ग भर्यात्‌ दुःखों से पुर्ण विमुवित की भवस्था 
मैप बाद फिर दुःयों की कोई संभावना नहीं रहती ।१ इन बारह प्रमेयों के पति- 
खत थरौर भी प्रमेय हू | वाल्स्थापन कहते हैं* कि गौतम ने यहाँ केवल प्रभेपों का उल्लेख 
कया है जिनका ज्ञान मोक्ष-प्राप्ति के लिए भरत्यावश्यक है। ५ 

* देखिए न्याय-सूत्र और भाष्य, १९. १. ६-२२ > 
* भाष्य ९. १. ६ 


नपदाय 
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'३. संशय मन की वह झवस्या है जिसमें मन के सामने दो या श्रप्चिक विकल्त (५ 
उपस्थित होते है । इसका कारण यह है कि इस पझवस्या में 4. ५+।५..३ 
धर्म का ज्ञान नही रहता, प्रत्युत एक से भधिक विषयों... - *बा< , चग॑- ६ 
जब हम दूरस्थ किसी वस्तु की साधारण झाकृति, लंबाई एवं मुटाई को ही 

लेकिन हाथ, पैर, पत्थर आदि विशेष धमों शो नहीं.देख पाते तो हमारे ४१ 
उत्पन्न होता है कि यह मनुष्य है या स्तंभ ? ,संशय न तो निश्चित ज्ञान है, वे ५ 
पूर्ण अभाव है, और न यह्‌ भ्रम या विपर्यय ही है। यह ज्ञान की ही,एक अवस्था ह रे 
किसी एक विपय के संबंध में साथ ही साथ दो विप्रतिपत्तियाँ (मी) 
उठती है'।' +० आज 

४. प्रयोजन उसे कहते हैँ जिसकी प्राप्तिके,लिए. या जिसका वर्षत करने .। 
कोई कार्य करते हैँ । हम या तो इप्ट वस्तु को.प्राप्त करने के लिए, , « ,* 
त्याग करने के लिए ही कोई कार्य करते हैं।,* ये दोनो ही प्रयोजन कहलाते है। 

४६ दृष्टांत सर्वंसम्मत उदाहरण को कहते है जिसके द्वारा युवित की पृष्टि € 
यह किसी विवाद या,तक का आवश्यक ओर उपयोगी भंग है। + वृष्टात ६०" 
चाहिए जिसे वादी और प्रतिवादी दोनो ही एकमत से स्वीकार करें। थ4 _...- 
कि मम स्थान में आग अवश्य होगी क्योकि वहां धुआं हैं तो यह घूंल्हे का ६५४५५ 

चूल्हे के संबंध में तो यह सभी मानते है कि पहाँ धुझमाँ भी है भोर भाग है 

६. सिठांत उसे कहते हैं जो किसी दर्शन के भ्रनुसार युवितस्तिद्ध सत्य भावा वा 
यदि कोई दर्शन किसी मेते को प्रेतिप्ठित सत्य मानता है तो बह उस मर्त का सिद्वंत) 
जाता है। जैसे न्याय-देशन का यह एक सिद्धांत है. कि चैतन्य आता ये एे 
आकस्मिक गुण है । उसी तरह भारतीय दर्शनों में यह सर्वतेत्र या 
है कि बाह्य वस्तुश्रों के ज्ञान के लिए इंद्रियों की भ्रावश्यकता है। . ' * ; ' 

' ७, ध्रवयव--जब किसी भत, या सिद्धांत को अनुमान के द्वारा सिद्ध कर 

आवश्यकता होती है तो भनुमान पाँच वावयों से वेना होता है। इन वोक्यों को! 
कहते. हूँ.) कितु जो वाक्य अनुमान का भंग नहीं है उसे अवयव नहीं कह है सकते हैं 
अवयवों का विस्तृत वर्णव हम झतुमान-प्रकरण में करेंगे, 

८:: तर उस मुक्ति फो कहते हैं जिसमें किसी अतिपाद विपय की सिद्धि रे 
उसकी विपरीत-कल्पता के दोप दिखलाए जाते हैं| यह एक प्रकार को ऊहू (कर 
है। इसलिए यह प्रमाणों के झंदर नहीं श्राता । लेकित यथार्य-शेम की प्राप्ति 
बड़ा सहायक होता है। इसकी विस्तृत ध्याख्या आगे की जाएगी। ' ' ष 

£&. निर्णय, किसी विपय के संबंध में निश्चित ज्ञान को कहते है। इसकी 
किसी भ्रमाण के द्वार्य ही होती है। संशय दूर होने पर ही निर्णय पर पहुँचा जा. 
है ग्रौरइसके लिए सिद्धांत के पक्ष और विपक्ष वेग सभी युवित्यों का विधार करना प्राः 
होता है। संशय के निराकरण के बाद ही निर्णय की प्राप्ति होती हैं। इसकी ग्रा| 
थ्‌ न्‍्याय-सूत्र और भाष्य पृ. १. २३ 


( १०६ ) 


ज्णायक के मन में छुछ भी संशय पयशिप्ट नहीं रहता। संक्षेप में हम बह राफते हैं 
सी प्रमाण के दारा किसी विषय के संवंध में निश्चित शान पाना ही निर्णय है । 

१०. घाद उस विशद विचार को कहते है जिसमें स्व प्रमाणों भौर तक की सहायता 
एपंच प्रवयवों के द्वारा विपक्ष का धंडन करके स्वपपश्त समर्घन किया जाता है भौर 
प्रंतिम निर्णय किसी स्वीकृत सिद्धांत के विशद्ध नहीं होता। बाद में यादी भौर 
एदी दोनों ही भपने मत फी पुप्दि करना चाहते हैं भौर दूसरे पे! मत का खंडन परना 
 हैं। कितु दोनो का ही उद्देश्य ययार्थ-शान की प्राप्ति करना ही रहता है 

१५१, कत्प वादी भौर प्रतिवादी को फोरे घाद-बियाद को, जिसबत उद्देश्य यपार्थ- 
प्राप्त करना नही होता है, जत्प कहते हैं।। इसमें याद पो सभी सक्षण तो यर्ततमान रहते 
बिन इसमें सत्य-प्राप्ति की इच्छा का ही प्रभाव रहता है। यहाँ बादियों का उद्ृश्य 
 बिजय प्राप्त करना रहता है, जिसझा फल यह होता है कि ये जान-यूमकर भी 
यो का प्रयोग करते हैं। वरील फभी-यभी भपनी बहूस भें जएप पा प्रयोग करते हैं । 
१३. बिता वह है जिसमें मादी झपने पक्ष मत रयापन नहीं करता, कंबल प्रतियादी 
ज्षका धंडन ही करता है। जस्प में बादी किसी ये किसी तरह धपने मत का प्रति- 
न करता है भौर प्रतिवादी यो मत का यंडन फर उसपर विजय प्राप्त फरना घाहता है, 
'बिवंडा में तो वह केवल प्रतिवादी के मत का जैमे-सैसे पंडन करके ही जीतना चाहता 
इसके सिवा भ्रन्‍्य बातों में जल्प भौर वितंडा में पूरा साम्प है। भतः हम -वितंश 
निरयंक बकबाद कह सकते है जिसमें वादी प्रतिवादी के मत का संडन ही फरता है। 
' अपने पक्ष को साबित करने फे बदले दूसरे पक्ष के यफील की गाली देना । 

«१३. हेल्थामास उस हेतु को कहते हैं जो पस्तुतः हेतु नहीं है, लेकिन हेतु को जैसा 
वे होता है। सामान्यतः अनुमान झे दोणों को हेत्थाभासा कहते हूँ। भनुमान 
रण में हेल्वाभासों का झ्तग-प्लग बर्णव किया जाएगा। 

१४. छल्र एक प्रकार के दुष्ट उत्तर का नाम है। जब प्रतिवादी के शब्दों का विवक्षित्त 
हि वोधित अर्थ को छोड़कर कोई दूसरा भय ग्रहण करके दोप दियलाता है तो उसे छत 
हे हैं। भान लीजिए कोई कहता है कि 'वालक नव-फंवल' है । ६ उसके कहने या 
शेय है कि वाल़क को एक नया कंबल है। भव यदि 'नवकंबल' का दूसरा भर्थ लेकर 
र भाक्षेप किया जाए कि 'नहीं, वालक नव-फंवल नही है, बर्मोकि उसके पास नो बंबल 
र् हैंतो यह छत्र होगा। व्यापक श्रर्थ में प्रयुकुत शब्द को संकुचित श्रये में लेकर या 
'ार्य को छोड़कर गौण या लाक्षणिक श्रर्थ को लेकर भ्राक्षेप करना भी छल होगा । 
डर १. भाति--जाति' शब्द यहाँ एक विशेष अर में प्रयुवत हा है। यह भी दुसरे 
है ही दुष्ट उत्तर है । जब हम वादी को दोप-रहित युवित का खंडन करने के लिए 
भी भी प्रकार के सादृश्य या वेपम्य पर अवलवित दुष्ट भ्रनुमान की सहायता लेते है, 
क अनुमान को जाति कहते हैं । मान लीजिए एक भ्रनुमान है कि 'शब्द नित्य है, 

पट की भांति पह घट की भांति एक काये है ।! श्रव यदि इस श्रेनुमात का यंडन करने के लिए 
पस्कृत में नव का भ्र्थ नया और नो, दोनो है । ण 





( ११० ) 


कोई कहें कि 'नहीं, शब्द नित्य है, क्योंकि यह काल की तरह “अदृश्य है, ता एड ! 
होगी, क्योंकि नित्य भीर भ्रदृश्य में कोई नियत संबंध नहीं है।. ः 
१६. निग्रहस्थान--वाद-विवाद में जहाँ पराजय का स्थान पहुँच जांता हैं, गछ 
स्थान कहते हैं । निग्रह-स्थान के दो का रण हँ--एक तो गलत ज्ञान,दूसरा प्रशगाई 
बादी या अपने विपक्ष की युक्तियों का अर्थ ठीक रूप से महीं समा] 
समझ ही नही सकता तो वह एक ऐसी स्थिति में पहुंच जाता है जहाँ उस्ते हार मारी थे 
हैं । जब वाद-वियाद में कोई प्रतिज्ञा हेतु को बदलता है या दोपपूर्थ युवितियों की छह 
लेता हैं तो बहू भी उसकी पराजय का कारण होता है । हे 


न्याय-दर्शन तकंप्रधान वस्तुवाद हूँ। बस्तुवाद उस मत को बहूते हैं जिपके ५, 
बाह्य-वस्तुग्रों का भ्रस्तित्व ज्ञान पर निर्भर नहीं होता । श्र्थात्‌ «५ का ५ ५ 
या जाता से स्वतंत्न रहता है । मानसिक भावों का तथा सुस्च-दु:ःख की ,. ,. अ/।४ 
मन पर निर्भर होता हैं। जब तक मने के द्वारा इसकी फ । 
होती है, तब तक उनका कोई ध्स्तित्व नहीं रहता है। ।३' 
पट, व्‌ क्ष, पशु जैसे बाह्य पदार्थ हमारे मन पर निर्भर नहीं हैँ। हमें इन वस्तुप्रों का। 
ही या न ही, इनका अपना अस्तित्व है। मस्तुवाद बह दार्शनिक सिद्धांत हैं गिएके 
किसी भी वस्तु का भस्तित्व भ्ात्मों के ज्ञान पर निर्भर नहीं होता । 'कितु विज्ञात' 
अनुसार वस्तुओं का भरस्तित्व ज्ञान ही के कारण है । ज्ञान से पृथक्‌ उसका ,कोई मे 
नही है । जिस तरह भाषनाों का या विचारों का प्रस्तित्व मन के अ्रंतगंत है, उप 
सांसारिक वस्तुग्रों का भस्तित्व भी हमारे या ईश्वर के मन के भ्रंतगंत है। स्वाय बरस 
इसलिए हूँ कि न्याय के प्रमुसार प्रत्येक प्रतीति या ज्ञान का एक विपम है ।! विषय! 
पृथक्‌ हैं। न्याय का वस्लुवाद अनुभव एवं तक॑ पर भ्रयलंबित हैं । न्याय के भतुत्तर 
की प्राप्ति भ्र्थात्‌ जीवन के भ्ंतिम लक्ष्य की प्राप्ति तत्त्व-ज्ञान प्राप्त करने पर ही हो ४ 
है। कितु' तत्व-शाव की प्राप्ति के पहले यह जानना झावश्यक हूँ फि ज्ञान पया हैं 
प्रख्ति को स्या-यया उपाय हैं, यथाथे ज्ञात में और मिथ्या-जाव में क्या भेद है, है 
भत्तः न्याय-वस्तुबाद ज्ञान-संबंधी विचारों पर पूरा-पूरा झवलंबित हूँ । बस्तुतः 
मात्र का भाधार भ्रमाण-विचार है। इस प्रकार हम देखते है कि न्‍्पाय-दर्शन की पर 
वस्तुबाद कह सकते हैँ।' । 


न्याय धस्तुचादी 


१ प्रमाण-विचार 

न्याय का तत्त्व-विचार उसके प्रमाण-विधार पर झवलंबित हैं। इसको प्र 
यथार्य-ज्ञान श्राप्त करने के चार उपाय है । (१) भरत्यक्ष, (२) भनुमान, (३) उः 
तथा (४) शब्द । हम एक-एक कर इनकी व्याख्या करेंगे । कितु इन प्रमाणों की 
करने के पहले हमें जान लेना चाहिए ऊि ज्ञान क्या है, शान के कितने भेद हैं, भौर 
ज्ञान तथा मिध्या-ज्ान में क्या झंतर है! 


बे. “प्रतीति; सविषया व? धर 





(१) 
:“ £ (१) ज्ञान का स्वरूप और उसके भेद 


स्तुप्तों की झभिव्यवित को शान या बुद्धि गहतें हैं। जिस तरह किसी दीपक मा 
पा है? प्रकाश बरतुमों को प्रगशाशित करता है उसी तरह शान भी प्रपने विषय 
शत करता है। शान गई प्रवार का होता है। पहले तो शान के दो भेद हँ-प्रमा 
ति) तया प्रप्रमा। प्रमा ययायँ-शान को पहते हैं। प्रमागेःघार भेद है। प्रत्यक्ष, 
हर के ज्ञान, भनुमान, उपमान ठपा शब्द। इनके झतिरिकतत शानों को भ्रम्मगा 
भौर ध्रप्रमा पहते हैं। प्रप्रमा घार प्रकार की होती *हैं। स्मृति, संग, धरम 
कै। प्रमा किसी यस्‍्तु के भ्संदिग्ध तया ययाये प्रनुभय पो गदये है । हाथ की मसम 
पा है?! का जो मुप्े प्रमी प्रत्यक्ष शान हो रहा है यह गपार्भ-शान है। गयोकि 
त्यक्षज्ञान ऐै द्वारा कलम मुप्ते मिल रही है भोर इसमें मुझे जरा भी संदेह गदी हो 
हे भेद-- है। स्मृति को सधापं-शान नहीं पह सतें हैं। प्रयोकि 
, . शव, समिति किसी बीती हुईं पल्तु मा पढना थे झनुभय पर प्राघारित 
प्रोर तरस है, वह भगुभव यथायं होने से स्मृति यधा्य होती, भन्यपा प्रमधार्थ 
| ** होती है।' संशयात्मक शान को प्रमा नहीं फट सकते हैं, गयोंकि एगर्मे 
दग्र ज्ञान नहीं होता। यद्यपि हम में कोई संशय नहीं है मौर यह प्रत्यक्ष भी हो 
| है, फिर भी वह विषय या यथार्धरूप प्रकाशित नहीं करता | ऐसा होता है कि 
काल किसी रस्सी को हम साँप समझ लेते हैँं। ऐसी पवस्था में जो साँप का शान 
[ है, वह्‌ संशयात्मझ नहीं होता। जब तक साँप या शान रहता है तब तक 
|विन्नंकुल अमंदिग्ध रहता हैं। लेकिन फिर भी यह सत्य नही है, प्योंकि इसमें यथार्थ 
पव नही हो।ता। तक भी प्रमा नहीं है, पर्योकि केवल इसफे द्वारा बरतुपों का निश्चित 
[नहीं मित्ता। मान लीजिए ,झ्राप भ्पनी कोठरी फी खिड़की येः निकट बैठे हुए है । 
की से भाप देखते हैं कि दूर केः एक घर से धु्भाँ उठ रहा है। भाप पहते है कि 
| घर में भाग लग गई है। प्रापके निकट बैठा हुमा भ्रापवय मित्र कहता है कि 
ग नही लगी है। भ्राप तक॑ करते हैं कि यदि झाग नही लगी है तो घु्माँ नहीं उठ सकता । 
दिऐसा न हो तो वैसा नहीं हो सकता'--इस तरह की युवित देकर भाष झपने मित्र 
किथन का खंडन करना भोर अपने कथन की पुष्टि करना चाहते हैँ। इसी प्रकार की 
उित को तर्क कहते हैं । इसे प्रमा नही कहा जा सकता। ग्योंकि केवल इसी के द्वारा 
पी वस्तु का ययार्यानुभव नहीं होता। जैसे, ऊपर के उदाहरण में भाग फा भ्रनुभव 
$ होता, बर॑ धुएं के भ्राधार पर प्राय के संबंध में जो भनुमान किया गया है, केवल 
रो कीपुप्टि होती है। आप कहते है कि,मदि भाग न रहे तो धुआँ न हो। कितु इसका 
है भर नही होता कि इसी के द्वारा आप को झाग का निश्चित ज्ञान ही हुआ । 





मुठ भी विरपि द्विविधा,” “प्रमाजत्या ययार्भा, भ्रप्रमाजन्या भ्ययार्था।/ 
नही कफ स्मृति को प्रमा इसलिए नहीं मानते कि इसके द्वारा कोई नया ज्ञान 
दे प्राप्त होता। इसके हारा किसी बीते अनुभव की पुनरावृत्ति होती है। 


(११२, ): 


प्रमा और भ्रम में भेदे क्या है ? पर्यात्‌ श्ञान कब सत्य हो ता.भौर गर एम 
हैं ? ज्ञान तभी सत्य होता है जब वह अपने विपय के यथार्थरूप को प्रकाशित 
अभोतोर ऐसा नहीं होने पर- उसे सत्य समझना चाहिए॥ - मात्र लीशि 
फ्रम को भेद किसी फूल को देखकर कहते हैं कि वह फूल लात है।' एप 

ज्ञान सत्य तभी समझा जा सकता है, जब बह फूल वास्तव मम 

श्रापका था गाजा 7 ए 7१४: ' 
प्रमवश सू! 7“ +:* न 
समझते है पु हो वात क ४ िीी 
हम किसी ज्ञान की सत्यता या झसत्यता की परख कैसे करते हैं ? वैशेषिक, ५१ 
दाशेनिकों की तरह मैयायिक उपर्युक्त प्रश्न का इसे प्रकार समाधान करते है। ..* 
कि आप सुबह चाय पीने बैठे हैं। श्राप चाय को कुछ कम म्‌ मीठे पाते.ह 
अधिक चीनी की जरूरत होती है। सामने रखे हुए वर्तन में एक प्रकार की «४ 
है जिसे चीनी समझकर अपनी चाय में मिला देते.है। इसके याद भाषकों * 
अधिक मीठी मालूम पड़ने लगती है। . ऐसा होने पर ही यह बुकती चीनी है 
सथाय्ं साबित होता है। कभी-कभी ऐसा भी होता है कि श्राप नमक को व ०, 
चाय में मिला देते है । किंतु चाय पीने पर भाषक़ो पता चलता है कि, यह चीनी है) 
था। इस तरह हम देखते हैं कि ज्ञान जब ज्ञात वस्तु के यथार्थ घ॒र्मं का प्रकृशक होता 
सत्य होता है, जब ऐसा नही होता तय वह.अययार्थ होता है ।१, ऊपर मै वृष्दांत ते 
भी देखते हैं कि किसी वस्तु के ज्ञान के भाधार पर यदि हम उस वस्तु के संबंश ! 
कार्य करें और वे कार्य सफल निकले तो उस ज्ञान को यथार्थ समझना चाहिएं।ः 
राफलता के बदले यदि विफलता प्राप्त हो तो उस ज्ञान को मिथ्या समझनों घाहिएं।' 
ज्ञान से सफलता मिलती है तथा मिथ्या-जात-से विफलता | इन्हें क्रमशः भनुरूतर 
सामर्थ्य तथा प्रवृत्तिसंवाद कहते हूँ *। * 





'. . २) प्रत्यक्ष , त 


पाश्चात्य तर्क-विज्ञान में प्रत्मक्षअ्रमाण की समस्यात्रों का पूरा समाधी 
हुँच्रा है। हम साधारणत: भ्रत्यक्ष-तान को ययार्थ समझते हूँ 7 ' सापारणतया हु 
अपने इंद्रियों के द्वारा प्राप्त ज्ञान को झूठा नहीं समझता है। ' प्रत्यक्ष फी प्रार्मा 
के विषम में छान-बीन करना हास्यास्पद नहीं, तो कम से कम अनावश्यक जहर 
जाते है। भारतीय दाशशनिक इस संबंध में भ्रधिक झहन्वेषी है । इन्होंने प्रतन 
समस्याप्रों का उसी प्रकार अनुसंधान किया है जिस प्रकोर पाश्चात्य दा 
प्रनुमान संबंधी समस्याधों का किया है । 


4 ' दट्कति तत्मकारऊ ज्ञान यथायंम्‌। तद्ूभाववति तत्मकारक॑ ज्ञान अ्रमः। 
३ पूरी व्याख्या के लिए-श्रीयुत सत्ीमचंद्र चट्रोपाध्याय का य॥० )छ)४ हि 
0|३<॥० ००६८५, तृतीय तथा पंचम प्रध्याय देखिए॥ £ 





क* 


( ११३ - ) 


(क) प्रत्यक्ष का लक्षण 
प्रमा का पर्य ययाय॑-शान है। भतः प्रत्यक्तजमा का विम्नतियित पक्ष बतसाते 


प्रक्ष उस झस्ंदिख् भगुभय फो पहुते है जो इंद्रिय-संयोग मे उस्पप्न होता है घौर 
यधापं भी होता है! । मेरे सामने छो पुस्तरः है उगरा शान मेरी 
मड्याहै? . श्ाँधों तपा पुस्तक के संपर्र में होता है। सापनयाप में दितनुल 
दप् भाव मे समझता हूँ कि यह यरतु पुस्तक है। रखी हिसी मालु को में मनुल 
गई स्तंभ समत्ता हूँ। इसका भर्ष यह होगा है कि उस पस्तु था एंदंप में मेस 
कप शान नहीं है।. भ्रतः इस ज्ञान को ययायें-गान नही पड़ा जा सरता। पस्गी को 
पॉप समझ लिया जाता है तो यह शाग प्रसंदिग्ध तो होता है विशु पाएँ गंदी होठा 
प्रमातमंफ शान रो भी मयामे प्रत्रक्त नहीं मान सउते ६ 


वस्तु के साथ इंद्विय के संपर्ये होने से जो प्नुभय उलस्न होता है उसे प्ररयक्ष काने ६। 
रे रे टित रवी पर रे ५ 
पके इस लक्षण को प्रनेक भारतीय दाशंलिक स्वीरार करते है । पारबात्य दागविर 
पतऐ मानते हैं। कितु गुछ नैयामिक तपा बेदांती इसे नहीं मानते है। इनठग फषन 
#इंद्रिय-संयोग के बिना भी प्रत्यक्तज्ञान हो समता है।. ईेसबर को सी पिययों का 
तथ्ान है, कितु ईश्वर को इंद्रिय नहीं है। जब रस्सी फो प्रमपण मैं शाप गमा। सेंतर 
रइंद्िय-मंयोग का ध्रमाव रहता है, क्योंकि यहाँ फोई याल्तमिक सौंप नी है खिसके 
(प्राँयों का संपर्क हो। सुयर-दुःय भादि जितने मनोमाव है गदों फा प्रत्यक्ष इंदिय- 
पके बिना ही होता है। इससे स्पष्ट है शि इंद्रियनगंयोग प्रत्मक्षणान के गरमी भें 
सामान्य-लक्षण नहीं है। भतः इंद्रिय-संयोग प्रत्यक्ष के लिए नितांत घायरणवा गट्ी 
प्रत्यक्षों का सामान्य-लक्षण इंद्िय-संयोग नहीं, यर साक्षात्‌-प्रतीति हैं। किसी यस्सु 
भत्यक्ष-तञान तब होता है जब उसका साक्षाल्गर होता है, प्र्पात्‌ जब उस यस्तु या 
न बिना विद्ची पुराने भ्नुभव या बिना किसी घनुमान के होता है।* मध्याह मे! समय 
द प्राप भरपना मस्तक ऊपर उठावें तो भापको सूर्य कया शान विना किसी भनुमान मे प्राप्त 
जाएगा। किसी प्रनुमान की वहाँ न तो कोई भावश्यकता है ने प्रनुमान फरने मग 
के ही। रहता है, बयोंकि सूर्य का ज्ञान गस्तफ बे; ऊपर उठाने के साथ ही हो जाता है। 
: कुछ भारतीय ताकिंक साक्षात्‌-प्रतीति को हो प्रत्यक्ष यदते हैं, मथपि थे मानते है फि 
प्रकाश प्रत्यक्ष ई ५ होते ६ द्तेह छः 
गशि प्रत्मक्ष इंद्रिय-स्पए के फारण ही होते है १ । 
(ख) प्रत्यक्षों का प्रकार-मेंद 
प्रत्यक्ष के भेदों का निरपण,कई प्रकार से किया जा सकता है। 





किक प्री पवार रे अत्यत लो दिके हूँ 
बह जिल एक प्रदार से प्रत्यक्ष लीकिक या झलौकिक हो सकता है। [रस विभेद 


प---+_ यह देखा गया है कि इंद्रिय का वस्तु के साथ किस तरह र में यह देखा गया है कि इंद्रिय का वस्तु फे साथ किस तरह संयोग 
। स्याय-सूद्ध १. १. ४ हर 
। .देजिए तक॑-बापा, (पृ० ५); सिद्धा 
* » (पृ० ५); सिद्धांत मुव॒तावली, (पृ० २३४५-३६); तत्त्व- 
.चिव्ामणि (पृ० ५३९६-४३, ५५४२)। 2 मम 


है ज्ञानाक रण्क है 
| भा० द० ५ मक्षमू >-गेंगुश उपाध्याय, तत्त्वनचितामणि। 


(्‌ ११४२) है हर ग रा 


होता है। साधारण ढंग से जब इंद्विय का संयोग वस्तु के साथ होता है तब वोौरिएश्ड 
होता है। लौकिक प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता.है--बाह्य तथा मानस |. वाह्य अस्त छ. 


«नाक, कान, त्वचा तथा जिद्दा के द्वारा होता है। मातर॥३ 
बाद हि सानस आनरसिक झनुभूतियों के साथ मन के संयोग से होता है। छा 
लौकिक अ्रत्यक्ष छः प्रकार-के होतें,है। चाक्षुप,' थोव, 


रासन, प्राणज तथा मानस । अलौकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का होता है। सामागनक् 
शान-लक्षण तथा योगज । सा हे 
न्याय के अनुसार (वैशेषिक, जैन तथा भीमांसा के अनुसार) ,छः शर्म | 
इनमें.पाँच बाह्य हूँ तथा एक झंतरिद्विय है। बाह्य शैद्िश में है -ता्ू विलाश। 
त्वचा और कान । इसके द्वारा क्रमशः गंध, रस, रंग, « हर ५ ० पं 
है। येइंद्रिय भौतिक होते हैं। '« “« . «५ 
ज्ञात के छ; फारण निर्मित हैं जिसका विशेष गुण वह जान सकता है। इस वात # | 
* में यह कहा जा सकता है कि भ्रधिकांश इंद्ियों कै संबंध में हम 
ताम व्यवहृत करते हूँ तो उनके हारा ब्लातव्य भौतिक गुणों के संबंध में करते हैं। ए| 
पीछे शायद यह सिद्धांत विदित है कि सवृश्ठ हो सदृश का. शान प्राप्त कर सकता है). 
अंतरिद्रिय है। इसके द्वारा, आ्रात्मा की इच्छा, हप, प्रेयटन, सुख ,तया दुःख बा5| 
होता है।यह बाह्य इंद्रियों की तरह भूतों का बना हुआ नही है । शान 
किसी विशेष प्रकार की वस्तुओं के ज्ञान में भी सीमित नहीं रहती; यह सभी प्र 
ज्ञानों के थीच सामंजस्य स्थापित करने के लिए यह केंद्रीय इंद्रिय का काम कर्ता! 
न्याय की तरह वैशेपिक, सांख्य, भीमांसा प्रभूति भी मन को श्रंतरिद्रिय मानते हैं।*ि 
कुछ बेदांती इस मत को नही भानतें । कक | 


(ग) अलौकिक प्रत्यक्ष" 7 5.० 
अलौकिक प्रत्यक्ष तीन प्रकार का होता है। पहला सामान्य-ल्कक्षण कहताती क्र 
हम कहते हूँ कि सभी मनुष्य मसरणशील हैं। इसका प्र्थ यह नहीं है कि केवल प्रमुक्यी 
मनुष्य मरणशील है । इसका भ्र्थ यह भी नही है कि कैवल मृत मनुष्य ही मरणशीप १ 
वर इसका तो यह भ्र्थ हैँ फि जितने भी मनुष्य है, चाहे वे अतीत काल नेः हों, वर्तमात है 
के हों या भविष्य के हों, सभी मरणशोल है । भ्र्यात्‌ मृत्यु बेवल विशेष' ्ह हि 
किक. को लिए लागू नही होती, वर मनुर्प्य जाति के लिए लागू हैं। गह/ 
53002 ( हि प्रशत उठ सकता है कि हम मनुष्य-जाति के बारे में कैसे जानते हैँ 
सामास्म-लक्षण . टिशिरिण या लौकिक प्रत्यक्ष के धार हम मनुप्यन्याति को भहीं ही 
सकते बयोंकि संपूर्ण मनुप्य-जाति बय पर्थात्‌ सभी भनुष्यों का ईई 
-के द्वारा ज्ञान प्राप्त होना संभव नही है। लेकिन फिर भी यह निर्विवाद है किस 
मनुष्य-जाति का श्ञान हम लोगों को प्राप्त होता है । अन्यथा हम यह कभी नहीं देह मे 
कि सभी मनुष्य सरणशीस हैं। नैमायिक कदते हैं कि मनुष्य-जाति का शव बतौि 
प्रत्मक्ष में: द्वारा प्राप्त हीता है । भर्धात्‌ मनुष्य मात बा शान उत्तके सामान्‍य धर्म अवुत्ताव 













( ११५४ ) 


पर होता है। जब हम किसी व्यक्ति को देयकर उसे मनुष्य समाते हैं तो हमें उसमें 
फण ही मनुष्यत्व का भी प्रत्यक्ष होता है, भत्यया हम महीं कह सकते कि प्रत्पष्त ज्ञान 
वास ही हम जानते हैँ कि वह मनुष्य है। मनुप्यत्व का प्रत्यक्ष भनुभव होने फा ही फल 
मनुप्यत्व-धर्म-विशिष्ट सभी व्यक्षितयों को जानना। इस प्रकार के प्रत्यक्षशान को 
आम्यलक्षण प्रस्यक्ष कहते है, पयोकि सामान्य धर्म के द्वारा ही एस प्रफार का प्रत्यक्ष 
जा है। इसे भलौकिक प्रत्यक्ष के भंतगंत इसलिए रखा गया है कि यह साधारण या 
किक प्रत्यक्ष से भिन्न है। 


]87 गदर २28 > 

५ भेलौकिक प्रत्यक्ष के! दूसरे भेद को शान-सक्षण पहते हूँ । हम प्रायः करते हैँ कि 
दी दीख पहती है, 'पत्थर ठोस दीप पढ़ता है, पात्त मुलायम दीप पड़ती है', इत्यादि । 
दे शत वाययों को प्रक्षरशः लिया जाए त्तो इनसे यही पर्थे निकलेगा कि बर्फ का ठंडापन, 


4) शातक्षण पत्थर का डोसपन, या धास का बुनायम होता भ्राँपों मे; हारा देया 
| जा सकता है। लेकिन ठंदापन या तो स्पर्श के हारा जाना जा 
कफ है। उसे भ्राखें कैसे देप सकती हैं? नेयाय्रिक इसका समाधान इस दुष्दांत से 
ह.। हैं। भतीत में हमने कई वार चंदन-याप्ठ पते देया है। चंदन फे रंग को देयने के 
साव उसके गंध का भी घाण फिया है। इस तरह मन में रंग तथा गंध में एक 
बुँध स्थापित हो गया हैं। यही कारण है कि चंदत मो देखने से ही उसके गंध का भी 
अक्ष सावन्ताथ हो जाता है। इस उदाहरण में वत्तमान गंध यंग भनुभव भतीत येः 
इक त्मरण पर आधारित है। प्र्यात्‌ इस तरह का भ्रनुभव भतीत शान के फारण होता 
2, झसलिए इसे जञान-लक्षण' प्रत्यक्ष कहते है । ज्ञान-लक्षण भी झलौकिक है, पर्योकि 
शा किसी दुसरे इंद्रिय के विपय का प्रनुभव कर सकता हैं जो साधारणतया 
व नहोंहँ। 


: पीसरे प्रकार केः भलौकिक प्रत्यक्ष को योगज कहते है। इसओें हारा भूत तथा भविष्य, 
हि तया यूक्षम, तिकटस्थ या दूरस्थ--सभी प्रकार की वस्तुपों की साक्षात्‌ भनुभूति होती 
(३) पोगज है। ऐसी अनुभूति केवल उत व्यक्तियों को हो सकती है जिन्होंने 
जल अपने योगाभ्यास के द्वारा अलौकिक शवित प्राप्ति की है। जो 
गोध में पूर्ण सिद्ध है उन्हें योगज शक्ति भापसे झा प्राप्त हो जाती है भौर उस शक्ति का 
उैभी नाश नही होता । ऐसे व्यवित को 'युक्त' बहते हैं। जिन्होंने योग में झांशिक सिद्धि 
मीफ की है उन्हें युंजान' कहते हैं। युंजान व्यवित को योगज शपित आपसे झाप प्राष्त नहीं 
है जाती, बरं उसकी इसके लिए कुछ ध्यान-धारणा की आवश्यकता पड़ती है। श्रुति तथा 
टलाथ आयाणिक ग्रंथों के श्राधार पर झनेक भारतीय दार्शनिक योगज प्रत्यक्ष की वास्त- 
को स्वीकार करते है। वेदांतीः न्‍्यायदर्शन के सामान्य-लक्षण तथा ज्ञान- 
लेभ्रण का घंडन करते हैं और उनकी सत्यता को नहीं मानते । 


(घ) लौकिक प्रत्यक्ष के तीन भेद 


हम देख चूके है कि लोकिक प्रत्यक्ष के दो भेद होते हैँ--बाह्य तथा भानस। 
पद से उसके भ्न्‍्य प्रकार के दो भेद हो सकते हैं-निर्विकल्पक तथा सबिकल्पक। 
) ग्रदत-सिडि, पृ० १३७-इ६; वेंक्ंत-मरिमाया, अ्रध्यान 4 देखिए। 





पहले 
दुसरी दृष्टि 
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बल्लिमानू न ही। लेकिन यद्यपि यह सत्य हैं कि सभी घूमवान्‌ पदार्थ वहिमार हैं लए 
सभी बह्नलिमान्‌ पदार्थ धूमवान्‌ नहीं होते। जैसे, तप्त ल्ौह-खंड। 'न्यूनाधिक वि्तर 
वाले दो पदों में जब व्याप्ति का संबंध होता है तो उसे झसमव्याप्ति या विष ब्रा 
कहते हैं। जैसे घुएँ भर आग में । दो पदों में जब इस प्रकार का ४2 
है तो एक से (कम विस्तारवाले से) दूसरे का (भ्रधिक विस्तारवाले का) भगृगवाऋ्‌ 
जा सकता है, कितु दूसरे से पहले का भनुमान नहीं ही सकता । धुएँ से प्राग का प्दृ्त 
किया जा सकता है किंतु आग से धुएँ का पनुमात नहीं हो संकता। _ कितु जब फ्र 
विस्तारवाले दो पदों में व्याप्ति का संबंध रहता है तो उसे समव्याप्ति गहते हैं। $ 
न्याप्तिवाले पदों की व्यापकता बरावर होने के कारण एक से दूसरे झा भोर एफ 
बहले का भ्रतुमान किया जा सकता हैं। जैसे श्रभिधेय झोर प्रमेय । जो प्रभिेय है! 
प्रमेय है और जो प्रमेय है वह अभिधेय है । डा 52000 


किसी भी झनुमान के हेतु तथा साध्य में किसी प्रकार की व्याप्ति का होना हिए 
आवश्यक है। इसी प्रकार का नियम पाश्चात्य 38श०807 में भी है। 9४! 
का मूल सिद्धांत यह है कि दो पुर्ववाक्‍यों में कम-से-कम एक व्याप्तिमूलक शव ह 
चाहिए। हेतु-पद तथा साध्य-पद के बीच व्याप्ति के संबंध से साधारणंतः यह 
हीता है कि उन दोनो में साहचयं है। अर्थात्‌ जहाँ धु्आँ है. वहाँ भ्राग है। गिठु # 
साहचर्य को च्याप्ति नही समझना चाहिएं। यह तो सत्य है कि भाग के साध प्रा: 
दीख पड़ता है। फिर दा के 
व्याप्ति का लक्षण प हे | 
भाग से भिन्न है! झाग में धुआँ का भ्रस्तित्व भाई इंधन भर्थात्‌ जलावन के भीगेग 
निर्भर करता है। यदि इंधन भींगा न हो 238: नहीं हो सकता। भ्त्तः हेदु भोएपर्म 
के उस साहचरय को व्याप्ति कहते हैं जो उपाधिहीत हो, श्र्थात्‌ किसी विशेष भ्वर्पा 
निर्भर नही हो। म्रहहेतु-पद झौर साध्यन्यद का नियत भनीपाधिक संबंध है।_/ ' 


व्याप्ति का ज्ञान किस प्रकार होता है ? “सभी घूमवान्‌ पदार्थ बलि ती 

सभी मनुष्य मरणशील है ---इस तरह के सर्वेब्यापी वाक्यों की, स्थापना, है! 
चार्वाकों कै लि १.7 7 ** 

व्याप्ति-ज्ञाम की. प्रत्यक्षवादी है । हे 
विधियाँ चार्वाकों . दर्शव, जो भनु 
फ्रे श्रनूसार झपने ढंग से रू 
फार्य-कारण-स 80५ व 8-० बडा 

दो बस्तुमों में यर्दि कार्य-कारण व: * -प «४ गया 
हीगा, क्योंकि कार्मे की उत्पत्ति कारण के दिना कभी भी नही होती है। मार्य-काएगलर 
झोयों को धनुत्तार स्थापित करने के लिए बोद्ध-दाशे निक पंचकारिणी गगरिणी की धहायतों है 
हैं। पंचकारिणी निम्नलिखित निरीक्षण-प्रणाली कया धाम है 


(१) ' फारण या कार्य कुछ भी दृष्टियोचर नहीं है। (२) कारण का प्रत्यक्ष हुए 
(३) शीक्ष ही कार्य भी दृष्टिगोचर हुआ । (४) कारण मी हुआ। (४) घीम। 
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ज़ी तुप्त हो जाता है। ब्याप्ति-्संबंध स्थापित करने के लिए बौद्ध-दार्शमिक तादात्म्य 
शी तहायता लेते हैँ। दो वस्तुभों में यदि तादात्म्य है भर्धात्‌ एक का भ्रस्तित्व यदि 
४ इस्तुके अंतर्गत है तो दोनो में व्याप्ति का संबंध भवश्य होगा। सभी मनुष्य जीव 
[मयति मनुष्य जीवों के भंतगंत है। बिना जीवत्व का मनुष्य मनुष्य” नहीं कहा जा 
दा भतः मनुष्य जया जीव में तादात्म्य होने के घगरण व्याप्ति फा संबंध है । 
#वेदांतियों का मत, है कि न्याप्ति फो स्थापना पत्तीत भव्यभिषारी राहययं के झनुभव 
यों के... भवलंबित है। भतीत में यदि दो बस्तुओं का साहनय देखा 
हा जाए भर्यात्‌ बराबर उन्हें एक साथ देखा जाए को दोनो में, व्याप्ति 
का संबंध झवश्य मानता चाहिएं। प्यपिचाराद्शनं सत्ति 
एदशंतम्‌--पर्थात्‌ यदि दो बस्तुमों को घरावर एक साथ देखें, भ्रौर उनका व्यभिचार 
बाद) देखने में नहीं झावे तो दोनो में साहचये का संबंध मानना साहिए। 


व भापिकों चेदांतियों ३. 2 ०2 
। (मामिरों का भी वेदांतियों की तरह यही मत है कि व्याप्ति की स्थापना ऐसे हो 


लण्ड 


औशों झे , भगुभव पर भवलंबित है जिसवा भत्ीत में कोई व्यतिक्रम नहीं हुझा 
पर 4 ् चे ैद्धों बाय: कर, -पगरण तादात्म्य २2. जैसे 
रे हो । े, बौद्धों की तरह काय-फक या तादात्म्य संबंध जँसे 
री ४ 


| ' सिद्धांतों फी सहायता नहीं लेते हैं। कितु वे वेदांतियों की तरह 
। प्रध्यभिचारी भनुभव फी ही राह्ययता नही लेते, बरं इसकी पुष्टि त्क॑ तथा सामान्य- 
"शलक्ष के द्वारा भी करते है। न्याय की व्याप्ति-स्थापना-प्रणाली इस प्रकार की है--- 
अप प्रथम हम यह देपते हैं कि दो वस्तुझों में भ्वय का संबंध है। श्र्थात्‌ 
82002 एफ वस्तु के रहने पर दूसरी भी रहती है । इसका एक भी व्यतिक्रम 
/ प्र्यय नही देखा जाता। उदाहरणायें, जब-जव जहाँ-जहाँ धुर्मा देया गया 

/ल है उसके साथ आग भी देखी गई है। भन्वय के बाद व्यतिरेक की 
/ता ली जाती है । पर्थात्‌ भ्राग के नहीं रहने से घुआँ भी नहीं पाया गया है। एक के 
, 'हैंगे पर दूसरे का नही रहना व्यतिरेक कहलाता है। व्याप्ति के संबंध को स्थापित 
) खतिरेश करने के लिए व्यतिरेक का होना नितांत झावश्यक है। भव्वय 

, .... तथा व्यतिरेक यदि मिला दिए जाएँ तो वे मिलकर पाश्चात्य 
हि के 3076 (०४४०० के सदृश हो जाते हैं। 


/ एव धूमों भ्रोर भ्रश्नियों को तो हम देख नहीं सकते हैं। तथापि जिस व्याप्ति का 

/) थप्िचाराग्रह' निप्चिय अत्वय झौर व्यतिरेक से हुमा उस कोई भी व्यतिक्रम 

था व्यभिचार यदि झभीतक नही देखा गया हो, तो इस व्यात्ति में 

लक झात्या होती है। इसलिए व्यभिचाराग्रह भर्थात्‌ किसी व्यभिचार का नही मालूम 

ग भी व्याप्ति निश्चय फा सहायक है। 

,नैकिन भ्रभ्नी भी हम यह नहीं कह सकते कि वह नियत संबंध भनौपाधिंक झर्थातृहू 

/घिहीन है। हम देख चुके हैं कि व्याप्ति केवल नियत नही होती बर॑ उसे भनौपाधिक# 

)जपाधि-विसए भी होता चाहिए। अतः व्याप्ति-निर्माण-अणाली का .चौया क्रम 
कक. उपाधि-निरास है। जिनके बारे में शंका हो, एक-एक कर सभी 

धियों का निराकरण किया जाता है। उपाधियों का निराकरण किए बिता व्याप्ति का. # 
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संबंध स्थापित नही किया जा सकता । में विजल्ली का बटन दवाता हूँ भर ९ * 
जाती है । यदि बटन नही दबाता हूँ तो रोशनी नहीं होती है । यहाँ प्वय ५५ मो 
दोनो वत्तंमान हैं । इससे यदि कोई इस मिश्चय पर पहुँचे कि बटन दबाने में. : 
में ध्याप्ति का संबंध है तो उसका विचार दोषपूर्ण होगा, क्योंकि उसने उपाधि % 
ध्यान नहीं दिया है, जैसे बिजली की शब्ति । विजली की शक्तित के बिता केवत 4०4 
से रोशनी नहीं हो सकती है । विजली की रोशनी के लिए बिजली की शर्कि क 
नितांत आवश्यक है । क्योंकि यह कोई जहूरी नहीं है कि वटन दवाने के |, 
की शबित वर्तमान रहे ही, इसलिए बटन दवाने तथा रोशनी में व्याप्ति का संदेश ,- 
नहीं हो सकता । नैयायिक उपाधि का लक्षण दस प्रकार वतलति हैं-“(४ हु भ 
जिसका साहचर्य किसी अनुमान के साध्य के साय रहता है। कितु हेतु या ताधन के छा 
नहीं रहता है ।” अर्थात्‌ उपाधि को साध्यत्तमव्याप्ति तथा भव्याप्त साधन होदा पं 
उदाहरण के द्वारा हम इन बातों का स्पष्टीकरण कर सकते हूँ । यदि धुएं से पता 
अनुमान नहीं करके कोई भ्रग्ति से धुएँ का झनुमान करे तो यह श्रतुमाने उपाधि दम 
पर निर्भर होने के कारण भ्रमात्मक हो जाएगा । क्योंकि यहाँ धूम साध्य है प्रौए 
साधन है, झौर श्राग में-तभी घु पभां हो सकता है जब भाग की उत्तत्ति भी गे इंधन वैमि 
यहाँ हम देख सकते हैं कि उपाधि “भ्राद्ंधन' साध्य 'धूम' को साथ बराबर पाया रे 
किंतु हेतु भ्रग्ति के साथ वराबर नहीं पाया जाता क्योंकि ऐसे भी झग्निमान पर 
जो घूमवान्‌ नहीं होते, जैसे विद्युत, झादि । भ्रतः हम कह सकते हूँ कि सहन 
(आद्ेंधन), साध्य (धूम) समव्याप्त है भर भ्रव्याप्त-साधन (प्रग्ति) हैं ! की] 
बस्तुभों में नियत संबंध स्थापित करने के लिए उपाधि-निरास निर्तात प्रतार 
ऐसा नियत भ्रनौपाधिक संबंध स्थापित करने के लिए विभिन्न वरिध्त्थितियों है! 
बस्ततुप्रों के भ्त्वथ तथा व्यतिरेक का भूयोवर्शन या पुने--पुन विरीक्षण करता ्घ 
इस भूयोदर्शन के क्रम में यदि हम देखें कि साध्य के उपस्थित या भनुपत्यित होते ४ 
के भ्रतिरिकत भन्‍य कोई वस्तु उपस्थित या भनुपस्थित न हो जोती है तो हम परम 
हेतु भौर साध्य का साहचर्य उपाधिहीन है । इस तरह हेतु भौर साध्य के बीद ' 
संबंध स्थावित करने के समय जितने उपाधियों की झाशंका रहती है सवों कादिए 
ही जाता है श्रौर तव हम कह सकते हैं कि उन दोनो को बीच व्याध्ति का संदंध एै 
हुमा । अतः हम देखते है कि नियत झौर झनोवपाधिक संबंध को ही व्यात्ति करे । 
कितु व्याप्ति परे संबंध में एक संशय रह ही जाता है। झूम ( पण्य्ने 
चार्वाक जैसे संशयवादी कह सकते हैं कि यदि फेवल झतीत एवं बर्ततेमान भरवुभरे ही 
(५) तर्क जाए तो हम कह सकते है कि धुएं तथा भाग मी व्याप्ति में रोर्ट 
...... क्रम नहीं पाया यया है । कितु इसका क्या प्रमाण है कि ! 
प्रह-नक्षत्रों जैसे सुदूर स्थासों के लिए तथा भविष्य के लिए भी लागू होगा ? दा सं. ] 
दूर करने के लिए नैयायिक व्याप्ति-रक्षा के निमितत तह की सहायता लेते हैं । वे ' 
कि /समी घूमवान्‌ पदार्य वहिमान्‌ हैं--यह व्याप्तितर के द्वारा इस प्रकार प्रम, 
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- है। यदि मह वावय सत्य नहीं है तो एसझा बिरोधी यापय जुछ घूमगात्‌ पद 
शमान्‌ नहीं है” भ्रवश्य सत्य होगा। किसु यह बातय सत्य गद्दी हो गाता, क्योकि 
 घंडग कार्य-कारण-संबंध के सिद्धांत के: द्वारा हो जाता ह। झार्य-कारण-्मबध 
द्वांत के भगुत्तार बिना कारण से कोई गाय नही हो सकता । इसलिये घुप बन भी 
है बुछ कारण प्रवश्य होगा । भय यदि हम कहते हैं कि पुछ घूमवान्‌ पद्मप बछिमान्‌ 
| तो इसरा भय यह होता है कि धूम का कोई पयरण नदी है, वयोडि बी के परतिशित 
ग़ कोई प्रत्य कारण विदित सही है। भतः परा्पऋाण्ण-मिदधांत मेः प्रनुषाए हपर 
अरोधी वाजय सत्य नहीं समझा जा सकता । इसपर यदि कोई एडी स्यूतित कहे कि 
(कमी बिना कारण के भी कार्य उप हो सकता है तो उसका उत्तर प्ययहास्नॉर्यधी 
(नोंकिह्वारा दिया जा सफता है।. ऐसे हठी व्यगित से पूछा जा गझता है कि घदि शिना 
» दे कोई कार्य संपन्न हो णा सकता है तो रसोई पाने के! लिए प्राप धागे भी 
भैयों करते हूँ ? न्याय-दर्शन की तके-प्रघाली पाश्यात्य तकंगारय मेः श880गञ0॥एग 
07०0 705ए0णा। से मिलती-जुलती है। 
+ 


परके वृत्तांतों से यह स्पष्ट है कि किस तरह नैयापिक देयो हुई स्यवितगस पटनापों 

द्याप्ति की स्पापना करते हैं। कितु फिर भी वे कहते है कि प्यश्तियों ((/7- 

८७३५) को ही देखकर किसी ६५2४ बारे में जो स्पाप्तिशान 

शामात्य-. होता है बह इतना निश्चित नही है जितना सिश्यित “सब मनुष्य 

प्रतक्ष.. मरणशील है” ऐसे वावय को हम समझते हैं। “राभी कौए काने 

... है यह बास्य भतीत मेः प्रनुभव ने: प्राघार पर स्थापित किया गया है। 

फ़िवापप में उत्तनी सत्यता नही है जितती सभी मनुष्य मरणशील हू में है। उजसे 
की कत्पता करना प्रमर मनुप्य की कल्पना से भ्रधिक सरल है। जिस तरह कोयग 
| मूरी यां कई रंगों की हो सकती है, उसी तरह कौमा भी झाला या भूरा हो राफता है। 
रिल्नोग अपने को झमर नहीं मान सकते है तथा इस कल्पना के झगुसार हमलोग 
(कोई भी काम नहीं कर सकते है। प्रश्न उठ सकता है कि ऊपर के दोनो यावयों 
# का भेद क्यो है? इस प्रश्न का उत्तर इस प्रकार दिया जा सफ्ता है। कौए 
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| लापायाहै । कितु मनुष्य को मरणशोल इसलिए कहते हैं कि उनके स्वाभाविक 
।मेनुणयत्व में भौर मृत्यु में श्रावश्यक संबंध है। देवदत्त, राम तथा मोहन इसलिए 
शी नि नही हैं कि वे देवदत्त, राम तथा मोहन है, वरं इसलिए मरणशील है कि के सभी 
कप स्ये स॒बों में मनुप्यत्व' हे। इससे स्पष्ट है कि केवल व्यक्तियों (?870-- 
न मे अत्यक्ष के द्वारा निश्चित व्याप्ति-ज्ञान नहीं हो सकता, प्रत्युत उन सभी 


:नैयाबित अनुगत जो जाति या सामान्य-धर्म है उसी के प्रत्यक्ष के ढारा हो सकता है। 
। * सामान्य-लक्षण-ज्ञान के आ्राघार पर ही ज्याप्ति की स्थापना करते है । “सभी 


( पर४” ) 

मनुष्य मरणशील है”--इस वावय में 'मनुप्यत्व' तबा 'मुत्य' में संदेंध स्पत 
गया है। ' “सभी धूमवान्‌ पदाय्य वज्तिमान्‌ है --इसमें 'धूमत्व' तथा पहिते रे 
जीड़ा गेया है। जभी हम 'मनुष्यत्व' तथा मृत्यु' में संबंध जोड़ते है तभी ... | 
सकते हैँ कि सभी मनुष्य मरणशील है| ' इसका कारण यह है कि मवृषल | 
विशेष मनुष्य के नहीं वर मनुष्यमात्र के धर्म का बोध होता है। . के «६९११३ _ 
है। झ्तः हमें यह नहीं सोचना चाहिए कि थोड़े से भ्रतीत प्रनुभवोके. ५७७, 
स्थापना हो सकती है। ऐसा करना दोपपूर्ण होगा। “कुछ मनुष्य ५५ 
इस अनुभव के झाधार पर यदि हम कहें कि सभी मनुष्य मरणघोत है' ७०७ 

कुछ भंश के ज्ञान द्वारा हम समग्र जाति के बारे में अनुमान करते हैं यहाँ एड ए 
रह जाने से अनुमान पूर्ण निश्चयात्मक नहीं होता । अतः हम देखते हैं कि सात! 
के लिए व्यवितयों में ग्रनुगत जाति या सामान्य धर्म का प्रत्यक्ष निरतांत प्रापसग 


(घ) अनुमान के भेद » - | 
हम ऊपर देख चुफे है कि भारतीय तक्क-शास्त्र बेः झनुसार पनुगात 


७2४७०) शौर शियगए ६:27 7:48: रोगी री शनमिात्तिस्ण है। दमन 





पर * ६: 5 3३ 20५! हुई 
५ ं न । न 








848००: बस ४ पी] | ला ही हु 
संभावनामूलक नही है, प्रत्युत वस्तुमूलक या घास्तविक भी होती है। इरतिए: 
तक-शारत्र के भनुमान के कुछ प्रकार-भेद न्याय के अनुमान में नहीं पाए जाई हैं. 
अनुमान के तीन प्रकार के मुख्य भेद मानते हैं। # ् 


हम देख चुके है कि एफ दृष्टि से भनुमान के दो भेद होते हैं--स्वार्ष पं 
यह विभेद अनुमान 2076 ६4040 के भ्रनुसार फिया गया है। फभी-कभी ग 
$ + के लिए झनुमान करते हैँ। इसे स्वाथनिमान कहे ६! 
39:30 30408 कभी-फभी किसी बात को दुसरों फो समझाने के तिए भी है 
5 करते हैं। यह पराघ अनुमान कहलांता है। स्वार्पात 
उदाहरण इस प्रकार दिया जा सकता है। कोई मनुष्य पर्वत में धुभा देखता है।, * 
यह स्मरण होता है कि धुआँ झौर भाग में व्याप्ति का संबंध है। भत्ते में वह इस 
पर पहुंचता है कि पर्वत में भाग है। यह भनुमान भपने लिए हुआा है, इसलिए ए' 
गुम मान यहते हैं । कितु जब कोई मनुष्य स्वय समझता है कि पवत में भाग है और 
ने दुसरे को रामझाने की कोशिश करता है तो बह इस प्रकार का अनुमान कया है 
चल्निगान्‌ है, बयोकि वह घूमवान्‌ है दया जो धूमवान्‌ है वह वह्निमान्‌ है, जे 
प्रकार पर्वत धूमवान्‌ है। अतः वह भी बल्चिमान्‌ है।* | 
जज 7++२+++++---.-...त€ह..0ह०..0..........--+“7 
१ व्याप्ति की कुछ ऐसी ही व्याय्या हर. थे, 8३00 के ठलाद्ं एम 
यंड) में दी गई है। विशद वर्णन के लिए पा विक्ाइन पकल्णाओ री दिए 


देखिए। (पअध्याय १०, १२) । 
२ पढं-संप्रह, पृ० ४६-४६ देखिए । 


( १२७ ) 


“नो ही के द्वारा स्पापित होता है। इस प्रमुमान नमें व्याप्ति संबंध 
इस प्रकार स्पापित होता है--साधने के उपस्थित रहने पर 
शाध्य भी उपस्थित रहता है। साध्य के भनुपस्यित रहने पर 
साधन भी पनुपस्यित रहता हैं। एस प्रकार ब्याप्ति का ज्ञान 

, प्िदेझ की सम्मिलित प्रणाली पर निर्भर करता है। निम्नलिखित युग्म 
ग॒ प्रस्वय-्थ्यतिरेकी प्रनुमान का स्पप्ठीफरण हो सकता है-- 
(१) सभी धूमवान्‌ पदार्ष वह्धिमान्‌ हैं; 
पर्वत 83258 है; 
झतत: पर्वत वहिमान्‌ है। 
(२) सभी बहिद्दीन पदार्थ घूमदीन हैं; 
पंत धूमवान्‌ हैं; 
प्रतः पर्वत चह्विमान्‌ है । 


(ड) हेत्वाभास 
(प्रनुमान फे दोष ) 


” का प्रथ॑ है हेतु का भ्राभास होना । भर्यात्‌ हेतु नहीं होने पर भी दैतु के 

कर जसा प्रतीत होना । ऐसे दुष्ट हेतु से प्रनुमान में हेत्वाभारा दोप श्रा 

जाता है। हेत्वामास पाँच प्रकार के होते हैं-- (१) सव्यभिचार, 

. (३) सत्मतिपक्षा, (४) झसिद्ध तवा (५) बाधित । हम इनका एय-एफ 
॥ 


के 


ज+ 


प्रभास का उदाहरण यों है--- 
सभी द्विपद बुद्धिमान्‌ हैं; 
पार हँस द्विपद हैं; 


ग्रत: हंस बुद्धिमान्‌ हैं । 


का नियमन गलत है। बयोंकि हेतू 'द्विपद! भौर साध्य बुद्धिमान में 
प्ति नही है। कुछ द्विपद बुद्धिमान हैं और बुछ नहीं भी हैं। ऐसे हेतु को 
ने 


तु के द्वारा एक ही निगमन नहीं निकलता; प्रत्युत दो विरोधी 





ने हैं। यथा-- 
सभी द्विपद बुद्धिहीन हैं (जैसे, कबूतर) 
_ “«#हैँंस द्विपद हैं; 
हे अतः हंस बुद्धिहीन हैं । 
पति रूप हे कक हि -+ ४ अन्य वस्तुओं के साथ भी 
अर रु ऊ कहा 
पि है 457 त जाता है । 
दि हु /+..॥ में पाया 
हु *, फँझ्रभाव 


प्रकार 


(वर) ७०७: 

नव्य-त्थाय के एक तीजेरेपकार के 8 हि के 

। अचल वलान्वयी; . फेवलव्यतिरेकी तथा ग्रच्वयव्यविरेड़ी।; , 

30095 भेद बहुत युक्तिपूर्ण है, क्योंकि यह व्याप्ति . १: .... 
208 (३) ब्रन्यय- 7, ९ अवलंबित है।;; हम वो देख चुकेई हि 

व्यत्तिरेकी झ्नमान “पति कितना आवश्यक है।- केवलाल्यों , . 

उमा जिसके साधन तथा साध्य में नियत सह देवा शत 

जिसकी व्याप्ति केवल प्रन्वय के द्वारा स्थापित होती है भौर - पा 4०० 

(१) केबलासखयी मी. होता है। इसका स्पष्टीकरण हम विम्ततिदि रु 


5 म्भ 


केद्वाराकर सकते हैं... ... | 
सभी प्रमेत ( शेय पदार्थ) अभिधेय (नाम से पुकारने के योग्य) है, . । 
रु घट प्रगेयहै, , 

. . ' भतः घट झमियेय है। 


इस ग्रनुमान के प्रथम बावय में उद्देश्य भौर विधेय'के बीच साविक 
इसके विधेय के साथ उद्देश्य के विसी अंश के संबंध का व्यत्िक्रम नहीं हो ता! 
यह संभव नहीं है कि किसी भी ज्ञेय पदार्थ का नाम नही दिया जा सकतां। ; 
यह शेय है यह तो भ्रवश्य ही कहा जाएगा । यहाँ व्याप्ति सिद्ध करने के तिएंको 
दृष्टात श्र्धात्‌ 'जो प्रभिधेय नहीं है वह भज्ञेय है', ऐसा दृष्टांत नही मित्र सेठ! 
जंसा पहले कहा गया है ऐसी कोई वर्तु हम नहीं बता सकते जिसका कोईवार 
जा सकता । इसीलिए इस प्रकार के व्याप्ति, का नाम फोवलास्वयी है। . ., । 


जो न 

केवलव्यतिरेकी अनुमान उसे कहते है जिसमें साध्य के भभाव के ताप 

के प्रमाव की व्याप्ति के ज्ञान से अनुमान होता है, साधन भौर साध्य 30460 
(२) केवल से नहीं। इसलिए इस व्याब्ति की स्थापना साप्रत' 
स्यतिरेकी.. टी ही हो सकती है। क्योंकि पर्दा के गरतिखित चाप 
कोई कवि नहीं जिसमें उसका साध्य के साथ प्रसव: 

इस अनुमान का उदाहरण यो दिया जा सकता हैँ । हे 
प्रन्य भूतों से जो भिन्न नहीं है उसमें गंध नहीं है। . ' ; 

* पय्वोमेंगंघहै। ४ 

अतः पृथ्वी पन्‍्य भूतों से भिल्‍्त है।' ५ 

किक इस भनुमान के प्रयम यावय मे साध्य को अ्र्ाव के साय साधव ये समावरी 

लाई जाती है। साधन “गंध” की पक्ष “पृथ्वी” को सिवा और कहीं देव 
नही है। इसलिए साधन प्रौर राध्य के बीच भ्न्ययमलक व्याप्ति नहीं हों 20) 
प्रकार हम देखते हैं कि यहाँ व्यतिरेफमूलक व्याप्ति पर ही श्रनुमान किया जा के 
सम्वय-व्यतिरेक भनुमाव उसे कहते है जिसमें साधन झौर साध्य को सर! 


२-47 सन 

१ केवलब्यतिरेकी अनुमान छा द्वगया उदाहरण इस प्रकार दिया शा हा, 
सूर्य धन्य ग्रहों से भिन्‍म है, कबसमोकि यह स्थायर है; जो धम्य ग्रद्दों ये मिट 
यह स्थावर नहीं है । * 20 अद 


्रल 


( १२७ ) 


'मंतिरेक दोनो ही पेः द्वारा स्थापित होता है। इस घतुमाव मान में व्याप्ति संबंध 

प्र्दय... की मेकार स्थापित होता है--साधन के उपस्थित रहने पर 

साध्य भी उपस्थित रहता है। साध्य के भ्रनुपस्थित रहने पर 

साधन भी भ्रनुपस्थित रहता है। इस प्रकार व्याप्ति का ज्ञान 

प्रौर व्यतिरेफ की सम्मिलित प्रणाली पर निर्भर करता है । निम्नलियित युग्म 
के द्वारा झन्वय-ब्यतिरेकी भ्रनुमाव का स्पप्टीफरण हो सकता है--- 


(१) सभी धूमवान्‌ पदार्थ वह्िमान्‌ हैं; 
पर्वत 


प्रत: पव॑त है। 


(२) सभी वह्विहीन पदार्थ धूमहीन ई है 
पर्वत | 
अतः पर्वत मक्निमाग्‌ है। 
(ड) हेत्वाभास 
४ (प्रनुमान के दोष ) 
वाभास का प्र है हेतु का भ्राभाग होना । पर्थात्‌ हेतु नहीं होने पर भी दैतु के 
वाभास गता प्रतीत होना । ऐसे दुष्ट हेतु से भनुमान मे हेत्वाभास दोप भा 


है जाता है। हेत्वाभास पाँच प्रकार के होते है---(१) सव्यभिचार, 
मं ) सत्रतिपक्ष, (४) असिद्ध तथा (५) बाधित । हम इनका एक-एक 
र करेंगे । 


मम हेत्वाभास का उदाहरण यों है-- ह 
; 8 सभी द्विपद बुद्धिमान्‌ हैं; 
प्पभिचार, हँस द्विपद हैँ; 


झतः हंस बुद्धिमान्‌ हैं । 
4 भ्रनुमान का निगमन गलत है। बयोकि हेतु 'द्विपद! झौर साध्य 'बुद्धिमान्‌! में 
पारी व्याप्ति नही है । कुछ द्विपद बुद्धिमान हैं और कुछ नही भी है। ऐसे हेतु को 
चारकहते है । ई 
जभिचार-हेतु के द्वारा एक ही निगमन नहीं मिकलता; प्रत्युत दो विरोधी 
। निकल सकते हैं। थथा-- 
सभी द्विपद बुद्धिहीन हैं (जैसे, कबूतर) 
हंस हिपद हैं; 
अतः हंस बुद्धिहीन हैं । 
हुवय॑ केवज़ एकांत रूप से साध्य के साथ ही नही, वर अन्य बस्तुओं के साथ भी 
ग़्वा है। श्रतः इस हेतु को साध्य का अ्रनैकांतिक हेतु भी कहा जाता है । 
सरे प्रकार के हेत्वाभास को “विशद्ध/ कहते है। विरुद्ध-हेतु उस झनुमान में पाया 
विर््ध | जाता है जिसमें वह साध्य के अस्तित्व को नहीं, प्रत्युत उसके झ्रभाव 
“को ही पक्ष में सिद्ध करता है । सैयायिक इसका उदाहरण इस प्रकार 


( पर ) हि 


देते हैं। “शब्द नित्य है, क्योंकि इसकी उत्पत्ति है।' * हेतु उत्तत्ति एदक्रेक्लिर 
नहीं, वरं इसके झनित्यत्व को ही सिद्ध करता है बयोंकि जो उत्रन्न होताहै टशा | 
होता है। सव्यभिचार और विरुद्ध में यह भेद है कि सव्यभिचारहेतु के दर 
सिद्धि निश्चित रूप से नहीं होती, कितु विरुद्ध हेतु कै द्वारा तियमन का सेन ही 
तीसरा हेत्वाभास सत्प्रतिपक्ष' है। | यह दोप तब होता है जब एक मे 
(३) सत्मतिपक्ष कोई दूसंरा प्रतिपक्षी अनुमान संभव हो। जैसे... 
(१) शब्द नित्य हैं, 7 | £ 

क्योंकि यहं झ्रांकाश की भाँति झदृश्य हैं।।...' 

« __+ तंथा' (२) शब्द भर्तित्य है हि 

. ' क्योंकि यह घट की भांति एक काये है। ', ! 







हवितीय अनुमान प्रथम भ्रतुमान के निगमन को खंडित कर देता है। अगर 
में हेतु 'अदृश्य' के द्वारा शब्द की नित्यता सिद्ध की गई है। कितु द्वितीय अत! 
कार्य के द्वारा उसकी भ्रनित्यता सिद्ध की,गई है। हसरे भनुमान का हैएु दौर ९ 
इसके द्वारा पहले अनुमान का हेतु बंडित हो जाता है । प्रतएव पहले मनुमान मैं ९० 
का दोप है। विरुद्ध झौर सत्मततिपक्ष में भेद है कि विरुद्ध में जो. हेतु है हरे «- 
उसके. निगमन का खंडन हो जा सकता है,- किंतु सल्मतिपक्ष में तिगमन'डी *.. 
संभावित भनुमान के हेतु के हारा होता हैं। + 5... 9,५००. ६ 
चौथा हेत्वाभास 'मंसिद्ध' या साध्यसम' है । ' साध्यसम हेतु वह है जो सम 
भांति श्रसिद्ध रहता है। जिरा तरह साध्य का भस्तित्व अभी 5 | 
हेतु का अस्तित्व भी सिद्ध नहीं रहंता । इसलिए उत्ते ते 
(४) अप्तिद्ध हद ०23 6000%7 75072 है तो फिर किंग है 
नियमन की सत्यता को निश्चित कर राकता है) एक उदाहरण लीजिए। का 
सुगंधित है, क्योकि यह कमल है।” ' इसमें हेतु 'कमल' वा प्रस्तित्व हो नही 
पराकगश-कमल का.भस्तित्व ही संदिग्ध है। इस तरह हु देयते है कि महाँ हुई ह 
है। श्रतः तज्जन्य दोप को भी असिद्ध ही कहते है ।. 20220 
, पाँचवाँ देत्वाभास वाधित' है। एक उदाहरण लेकर हम इसे स्पष्ट कर है 
“अग्नि शीतल है; क्योंकि यह एक द्रव्य है। यहाँ 'शीतल' साध्य है प्रौर दर ९ 
यह भनुमान सही नहीं है, बर्योकि हम .स्पंशंशान से मी का 
शीतलता का भभाव ही नहीं पाते बल्कि उष्णता का रस 
पाते है। इस तरह हम देथते हैं कि हेतु द्रव्य वे। द्वारा जो भ्नुमात सिर विया 5 
बह प्रत्यक्ष अ्माण से बाधित हो जाता है। भव: किसी भनुमान पा हेतु यदि परे 
प्रमाण से बाधित हो जाए, तो यह भगुमान दोपपूर्ण होता है भौर उच्च दोष ही! 
गहते हैं। सत्प्रत्तिपक्ष भौर बाधित में भेद यह है कि सत्विषक्ष दोष हब (40 
फोई प्नुमान किसी दूसरे भनुमान से संडित हो जाता है भर बाधित-दीय एव हो 7 
फोई झनुमान प्रत्यक्ष या झन्य फिर झनुसानेतर प्रमाण से यंडित द्वोता हैं । 


(५) बाधित 


( पर६ ) 
385, (४ ) उपमान | 
आय के प्रनुसार उपमान तीसरा प्रमाण है। उसके द्वारा संना-संंमि-संबंध का 
गैवा है। भर्थात्‌ इसके द्वारा फिसी नाम और उसके नामी के संबंध का ज्ञान होता है। 
गक्संबंध कोई विश्वासयोग्य व्यकित भापके सामने किसी ऐसी वस्तु का वर्णन 
में आपने कमी हे बीछे ते देखकर 
समान कहते - करे जिसे प्रापने कभी ने देखा हो भौर पीछे उदा वस्तु को देखकर भाष 
कहें कि यह वस्तु वही है जिसका वर्णन झापके सामने किया गया था, 
तो यह ज्ञान उपमान के द्वारा धाप्त होगा । एक उदाहरण लेकर हम 
पद कर सकते हैं। मान लीजिए कि शाप नहीं जानते है कि गवय' या नील-गाय क्या 
शोई जंगल का रहनेवागा भ्रापसे बतलाता है कि यह गाय के श्राकार-प्रकार की होती 
बसे बहुत ,मिलती-जुगती है। भर यदि भाप किसी जंगल में बतलाए हुए भाकार- 
(का कोई पशु देखते है. भ्ौर रामझते हैँ कि इसी प्रकार या पशु मी ल गाय है तो श्रापका 
निउपमान के द्वारा प्राप्त होता है' । एक दूसरा उदाहरण लीजिए ॥ मान लीजिए 
सी लड़के मे हनुमान नही देया है। उसे कहा जाता है कि यह बंदर फे रादुश ही 
है, केवल इससे भाकार में बड़ा होता भौर इसका मूह काला होता है । तव यदि बह 
| हनुमान को देखकर रामझ जाए कि इसी जाति के पशु हनुमान है, तो उसे हनुमान 
ते उपमान के द्वारा प्राप्त होता है। संक्षेप में हम कह सकते हैं कि नाम और नामी 
बंध के ज्ञान को ही उपमान कहते हैं। उपमान-प्रमाण बे! लिए यह झ्रावश्यक है 
किसी परिचित वस्तु के साथ ज्ञातब्य वस्तु के सादृश्यों का ज्ञान प्राप्त रहे भ्ौर भ्रागे 
र उन सादृश्यों का प्रत्यक्षीकरण हो। जब हम गवय में गो के सादृश्य को देखते हैं 
उहले सुनी हुई इस बात का स्मरण करते हैं कि गयय गो के सदृश ही है, तभी हम 
'है कि इसका नाम गवय है । 


प्रन्य कुछ भारतोय दर्शन उपमान-प्रमाण को नहीं मानते हैं। चार्वाक कहते हूँ १ 
पमान प्रमाण नहीं है, क्योंकि.इससे नामी का यथार्थ-शञान नही मिल सकता। बौद्ध 
प्र प्न्य दार्शनिक उपमान को ०330: मानते हूँ कितु उनके हक] 
के दिचार “वे और शब्द का ही एक परिवत्तित कम । अतः इसे स्वत 
।  , प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है।* वैशेषिक * तथा कोई 
नको अनुमान का ही एक प्रकार मोनते हैं। अतः इनके अनुसार यह न तो कोई 
3 प्रकार का ज्ञान ही है, न कोई स्वतत्न प्रमाण ही है। जैन ७ उपमान को प्रत्यभिज्ञा 


देखिए तकं-संग्रह, पृ० ६२-६३। 
देखिए न्याय-भाष्य १. ह . ६; न्याय-मंजरी १४१-४२ 
देखिए न्याय-्यूत्र शौर भाष्य, २. १. ४२ 
देखिए न्याय-बारतिक, १. १. ६ 
देखिए तकं-संग्रह और दीपिका, पृष्ठ, ६३ 
तत्व कौमदी ५ टन इो 
समय कमल-सात्तंण्ड, अध्याय ई 
भा० द०--& 





| पृ ) 


मानते हैं। मीमांसक ' और वेदांतीर* उपसान को एक स्वतंत्न प्रमाण तो शलोँ 
ये इसका कुछ भिन्न भ्रथ॑.करते हैं। हम इसका वर्णव मीमांसा दर्न में इसे! 





(५) झब्द 
(क) शब्द का अर्थ और उसके भेद 


स्थाय के अनुसार चौथा प्रमाण शब्द है। शब्दों एवं वावयों से जो बलुशे॥ 
प्राप्त हीता है उसे शब्द कहते हैं। सभी शब्दनज्ञान यभाय॑ नहीं होता। प्रन्‍ःए 
प्रमाण तभी समझा जाता हैँ जब इसके द्वारा सधाय॑जाव दि 
शब्द क्या है? आप्तया यथार्थवादी व्यवितियों के वचन शब्द-प्रमाण पममे रे 
यदि किसी ध्यकित को यथाय॑-श्ञान प्राप्त रहे भौर पह मसल 
के उपकार के लिए उस ज्ञान को प्रकट करे तो उपतके वचन सत्य समझे ये है । 
वचन या वावय स्वतः तो वस्तुओं का ज्ञान नही करा सकता। किसी वापर के 9 
सुनने से ही बस्तुओों का ज्ञान नहीं हो जाता । शब्दों को सुमकर तथा उनके पर 
लेने पर ही उनसे कोई ज्ञान प्राप्त होता है।. प्रतः शब्द यथा या प्रोमाणिक # 
जब वह किसी विश्वासयोग्य व्यवित का निश्चितार्थ बाकय होता है। संभपव 
योग्य व्यवित के वचन के श्र का ज्ञान शब्द-प्रमाण है हर ह2 8 
शब्द दृष्टार्थ भौर श्रदृष्टाथे होते है । दृष्टार्थ शब्द उसे कहते है गिएगे ऐगे 
का ज्ञान प्राप्त होता है जिनका प्रत्यक्ष हो सके। श्रदृष्टार्थ शब्द उरो गहते है विश 
वस्तुओ्ों का ज्ञान प्राप्त होता है। साधारण मनुप्य तथा महात्मामी के हि 
वचन, धर्म-प्रंथों की वैसो उतितर्यां जी दुष्ट पदायों वें. 
बृष्ठायं भौर हों, न्यायालय में साक्षियों के वचन, विश्वासयोग्य दि, 
प्रदृष्टा्य शब्द... संबंधी उयितयाँ, वर्षा मे लिए धर्म-प्ंथों में बताएं हुए * 
विधान इत्यादि दुष्टाये शब्द के श्रेतगेत हैं । किसु तु प्रत्यक 
बस्तुश्ी देः संबंध में जो साधारण मनुष्यों, महात्मामों, धर्मं-गुरुपों एवं दस 
विश्वासयोग्य वचन होते हैं, परमाणु झादि विययों के संबंध में जो मैशा्िरों १४ 
हैं, पाप और पृष्य के संबंध में जो धर्म-गुरुआं नमो कि यचन है, ईश्वर, जीव की गि (६ 



















24/46/0502: 2 नमन 
शास्वीपका, पृष्ठ ७४-७६ है रा 


बेंदांतजरिभाषां, प्रध्याय ६ 

उपभान के समोक्षात्मर विवरण के लिए ३े५/७५॥ 7॥९ए३,ण शा 
अ्रध्याप १६ देखिए । 
देखिए न्याय-सूत्र, 4. १. ० | 28 2 
वाडिक-रदा, पृ० ६४-१४ हा 

६ तह-संग्रट, पु० ७३६ भाषानरिच्छेंद भौर मुकतावसी, ८१ 


बनते न 


कद व 


( १३१ ) 

7 दुसरे ढंग से भी शब्द के दो भेद फिए जाते है--थे दिक भौर लौकिक ।६ वैदिक 
'स्वयं ईएवर के वचन माने जाते हैं। भ्रत: वैदिक शब्द बिलकुल मिर्दोष एवं भ्रश्नांत 
“किन्तु लौकिक शब्द समी सत्य नहीं होते । ये मनुष्यों के वचन हैं, भ्रतः ये सत्य 
भेथ्या भी हो सकते हैं। लौकिक शब्द केवल ये ही सत्य होते जो विश्वासयोग्य 
तथों के वचन होते है। हम देखते है कि शब्द का प्रथम प्रकार-भेद ज्ञातव्य विपयों 
इहप के भनुसार हुभा है, दूसरा प्रकार-मेद शब्द वी उत्त्ति के संबंध में हुआ है। 
दोनो ही से यह पूर्णतया स्पप्ट है कि सैयायिकों के भ्रनुसार शब्द की उत्पत्ति किसी 

त से होती है--चाहे वह ध्यक्षित कोई मनुष्य हो या स्वयं भगवान हो । 


(ख) वाक्य-विवेचन 


विश्वासयोग्य व्यक्तियों के कथित या लिग्रित वाकयों के भर्थ को समझने से जो वस्तुझों 
न होता है, चह शब्द-प्रमाण के द्वारा होता है। प्रतः यहाँ एक प्रश्न उठ राकता है 
+ वाक्य क्या है और वह समझ में किस तरह आता है ? हम जानते हैं कि बावय 
ऐसे पदों का समूह है जो एक विशेष ढंग से क्रमदद्ध रहते हैँ। पद 

एफासक्षण भी एंसे अक्षरों का समूह है जो विशेष ढंग से ्मबद्ध रहते है।* 
पद का अर्थ ही उसकी विशेषता है । पद को किसी विपय के साथ एक 

चत संवंध रहता है। भत: जब यह सुना जाता या पढ़ा जाता है तो बह उस विषय 
व उत्पन्न कर देता हैं। इस तरह हम देखते है कि शब्द भ्र्य वा प्रतीक है। शब्दों में 
बोध कराने की जो क्षमता है उसे शब्दों फी शवित कहते हैं। न्याय के झनुसार यह 
व ईश्वरेच्छा पर निर्भर रहती है ।९ ईश्वर के वगरण ही शब्दों के अर्य सर्वदा निश्चित 
हैं, बयोंकि संसार में जितने प्रकार की व्यवस्था या एकरूपता हम पातें हूँ" सब 


रजनित ही है। 


वाक्य पदों का वह समूह है जिससे कोई श्र्थ निकले । किसी भी प्रकार का समूह 


/ बोध अथंपुर्ण वाक्य नहीं समझा जा सकता | किसी अ्यं॑पूर्ण वाकयों के 
श्य <्‌ 2. त्तथा 
चार कारण लिए चार बातें श्रावश्यक है--आकांक्षा, योग्यता, सन्निधि तथा 


तात्पर्य ।४ हम इनका एक-एक कर विचार करेंगे। 


किसी वाबय के पदों को आपस में एक दूसरे की अपेक्षा रहती है। इसे ही प्राकांक्षाा 
3 हैं। सामान्यतः किसी एक पद से ही पूरा-यूरा झ्रथ-वोध नहीं हो सकता। आए 
तक एक पद का दूसरा पदों के साथ संवंध न स्थापित किया जाए 
) भाषाक्षा. तब तक वाक्य पूरा नही हो सकता है। जब कोई व्यक्ति कहता है 
लाड्रो', तो तुरत ही यह प्रश्न उठता है कि क्या' ? 'लाझो पद के 


तक॑-संग्रह पृष्ठ ७३; तक भाषा पु० १४ 
. तर्क-संग्रह, पृष्ठ ६३-६४ 

तक॑सग्रह, पृष्ठ ६४ * है 
तरक॑-संग्रह, ७२; भापा-परिच्छेद, ८३२ 
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किसी वस्तु-बोधक पद की झाकांक्षा अर्थात्‌ श्रपेक्षा रहती है--जसे धड़ा।' पु 
कहने से आार्काक्षा पूरी हो जाती है, भौर एक सार्थक वाक्य बन जाता है। ५ ६ 
वावय की दूसरी श्रावश्यकता उसके पदों की योग्यता: है।_ वाकर के पयों 7 

# पं बंद चने औ -ननें यदि जोई ला कोल 9 











घाकय की तीसरी आवश्यकता 'सप्निधि' या आसत्ति' है।' वागय के पर गए 
दूसरे से सामीप्य होना ही सन्निधि है।_ कोई वाक्य तंभी अर्प-सूचक हो स ः 
उसके पदों में समय एवं स्थान की दृष्टि से नैफद्य हो |? यदि उनके वीच मर ठी 
अंतर रहे तो उनसे वाक्य नहीं ४ सकता। उसी 28 उनके बीच शा 
सस्सि भ्रंतर रहे तो वावय नहीं बनता । एक्-जगाम-न्सात्रों है 

(३) सम्निधि प्रार्काज्षा और योग्यता के रहने पर भी इनसे वायय नहीं सदा 
यदि ये एक-एक कर तीन दिनों में बोले जाएँ या तीन पृष्टों पर झलग-प्रतन वि र्‌ 


किसी वाबय से जिस अर्थ को सूचित करने का भ्रभिप्राय रहता है यही उधार” 

है। विभिन्नस्थानों में एक ही पद के कई भर्थ हो सकते हैं। गिसी विशेर,हिए 

बया अर्थ होगा यह वक्‍ता के भ्रभिप्राय पर निर्भर करता है।! 

(४) तात्प उसकी समझने के लिए हमे वयता या लेखक के प्रभिप्रायवा हि 

करना होगा। यदि किसी व्यवित को कहा जाए कि रैशव, 

तो वह मुश्किल में पड़ जाता है कि वह नमक ले झ्ावे या घोड़ा ले भ्रादे, 6 

प्र सैंधव नमक श्रौर सिंधु देश का घोड़ा, दोनों है। किंतु मदि हम बता के भी 

की सहायता लें तो फिर हम रमझ जा सकते हूँ कि बह क्या चादता हैं।' मर । 

के भ्र्थ को हम तभी समझ सकते है जब हम उसके तात्यये को विचार मरें।' हि 

मनुष्यों के हारा जो पद व्यवहृत होते है उनका तात्पयं तो हम प्रकरण के अगुताए' 

जा राफते हैं) कितु वैविक मंत्रों को रामलने के लिए हमें उन्र नियमों की गुहार 
होगी जो मीमांसा-दर्शन में इसके लिए दिए गए हैं। , * ही कि 


३. जगत्‌-संबंधी विचार , 

प्रत्म तक सो हम प्रमाणों का विचार कर रहे थे। भ्रब हम प्रमेयों का प्रयाग रे 

विधयो का बिचार करेंगे। सैयायिकों के अनुसार आत्मा, शरीर, इंडिया एवं 

४ बुद्धि, मन, प्रवृति दोष, प्रेत्मभाय, फल, दुःख प्रौर घावर्य हक 

प्रमेष पौधा है? साथ-याय द्रब्य, गुण, कर्म सामान्‍य, विशेष, समयाय भौर प्रमे 
है प्रमेय के ही पंतगेत है ।. सभी धरमेय जड़-पंगत्‌ में ही सदों यो 
इसमे तो बेवस भूतो से निर्मित द्रव्य प्रौर उनरे संबंधी विधग ही रहते है। भाग ही 
भौर मन मौतिक नहीं हूँ। काल भौर दिरू भी भौतिर नहीं हैं, रिन्‍्तु सब भौतित 2 
दिद्नू भौर झात ही में रहने है, प्राकृश एक भपरिणासी भूष है। यह बहलगर दरें 
भर्षात्‌ क्षिति, जल, पावक् घोर समीर मे बना हुमा है।.. थे चारों भूत क्रमश: प्रन्‍ोेकः 





] 


गरणुमों से बने हुए हैं। में परमाणु नित्य एवं प्रपरिवत्तेनशील होते है। श्राकाश, 
॥ बाल भौर दिक भी नित्य भौर विशु द्रव्य है। ये परमाणु के बने नहीं 
होते। इस प्रवगर संक्षेप में हम कह सकते है कि यह जड़-जगत्‌ चार 
प्रकार के परमाणुओं से बना हुआ है। परमाणुप्रों के संयोग से बनी 
सभी वस्तुएँ, उनके गुण तथा उनके पारस्परिक संवंध, जोव के शरीर, इंद्रिय भौर 
फैद्वारा जानने योग्य वस्तुशों के गुण--ये सभी जड़-जगत्‌ फे ही झंतगंत है। न्याय श्रौर 
पिक के जगत्‌-संबंधी विचारों में पूरा सादृश्य है। कितु वैशेषिक में जगत्‌ का बृहत्‌ 
ने दिया गया है। वैशेषिक सिद्धांतों को नैयायिक स्वीकार करते है। श्रतः वे 
पिकन्द्शन को सप्रान-तंध्त मानते हैं। शराका पूरा विवरण यैशेपिक दर्शन में किया 
!गा। 


तराण, प्राकाश, 
र और दि 


ठ ४. जीवात्मा और मोक्त 
जीवात्माम्ों फो मधायंज्ञान और मोख पाने के लिए भागं-प्रदर्शन करना ही न्‍्याय- 
न का उद्देश्य है। हमें यहां यह जानना भ्रावश्यक है कि जीवात्मा का कया स्वरूप है 
'_ ओर इसके बया-यया धर्म हैं। भारतीय-दर्शन में थ्रात्मा के संबंध 
माक्षेसंदंधर्म में चार मत है। चार्वाक के भ्रनुसार चैतन्य-विशिष्ट शरीर 
>प्िन्न विचार ही झात्मा है। यह जड़वादी मत है। बोढों के अनुसार आत्मा 
विज्ञानों का प्रवाह है। भद्वेत-वेदांत के अनुसार श्रात्मा एक है, 
यहै एवं स्पप्रकाश-चंतन्य है। भात्मा न तो ज्ञाता है, न शेय है भौर न 'पहम्‌' ही है। 
गष्टाईस-वेदांत के भनुसार भात्मा केवल चैतन्य नही है, चल्कि एक शाता है जिसे अ्रहम्‌ 

गत है। कहा हैं “ज्ञाता भहमय एयात्मा ४! 


भात्मा के संवंध में न्‍्याय-वैगें पिक का मत वस्तुवादी कहा जा सकता है। इनके 
5 अनुसार भात्मा एक ऐसा द्रव्य है जिसमें बुद्धि या ज्ञात, सुख-दुःख, 

मार्क संबंधमें राग-द्रेप,इच्छा, कृति या प्रयत्न भ्रादि गुण के रूप में यत्तेमान रहते है। 
यन्‍देशेषिक मत ये जड़-जगत्‌ के 080५ हैं, क्योकि जड़न्वव्यों केः गुणों की तरह ये 
' याद इंद्वियोंसे नही हो सकते। प्त: हमें यह मानना ही 
वा है कि ये एक ऐसे द्रव्य के गुण हैं जो जड़-द्रव्यों से भिन्न है। भिन्न-भिन्न शरीरों में 
भनमिन्न झात्मा है। क्योंकि उनके भ्रनुभव एक दूसरे से पृथक्‌ हैं। आत्मा की न उत्पत्ति 
भनाश है, भ्रत: यह नित्य है।यह विभु है, क्योंकि यह काल झौर दिक्‌ दोनो ही दृष्टियों 

बिनकुल असीम है।* हा 

“ शरीर था.इंद्रियों को झ्रात्मा नही कहा जा सकता । शरीर भात्मा नहीं है, क्योंकि 
की अपनी चेतना या ज्ञान नहीं है। बाह्य इंद्रियों को भी झात्मा नहीं समझा जा सकता 
त्त्मा ह है, बयोकि कल्पना, स्मृति, विचार, आ्रादि मानसिक व्यापार वाह्मय 
पक, इंद्रियों के कार्य नहीं है। मन को भी झात्मा नहीं माना जा सकता है। 


90079 न्याय-चैशेपिक के और इसलिए अप्रत्यक्ष है। मन 

न्‍्याय-वैशेषिक के अनुसार मन अणु है और इसलिए सन 
सह त ही यदि आत्मा माना जाए तो सुख, दुःख झ्रादि मन के ही गुण होंगे, 
है -.... यतःयेभीभणु अप्रत्यक्ष होंगे। बैकित युवाइु व | तल ये भी अणु अप्रत्यक्ष होंगे। लेकिन सुख-दुःख की प्रत्यक्ष श्रनुभूति 


च्याय-भाष्य, १. १. १०; पदार्थ-धर्म-संग्रह ३० तकं-भाषा, १८-१६ * 


( पृश्ढ ) 


तो हमें अवश्य होती है। श्रात्मा को हम विज्ञानों की संतान या प्रवाहमाव शैक्यीफ | 
सकते हैं. (जया वौद्ध मानते हैं) । क्योंकि तब हम स्मृति की उपपत्ति नहीं रर देह! ' 
यदि श्रात्मा केवल विज्ञानों का प्रवाहमात्र हो तो किसी भी मानसिक प्रदस्या पैइम १९, 
पता नही लग सकता है कि उसके पहले क्या था और उसके बाद बया भआावेग। पे! 
बेदांतियों का यह मत कि भात्मा स्वप्रकांश-चैतन्य है, नैशयिक नहीं माते है। कं 
चैतन्य नाम का ऐसा पदार्थ नही है। चंतन्य के लिए कोई भोशय द्रव्य होना पथ [४ 
आत्मा ही वह ह#व्य है; चैतन्य उसका एक गुण है। भात्मा ज्ञान नहीं है, गति एटाड' 
है जो श्रहंकार का आश्रय तथा भोकता भी है।* # 


३९ है ह््ण 
यद्यपि ज्ञान या चैतन्य प्रात्मा का एक गुण है, फिर भी हम इसे ग्रात्मा का छाई भू 
मान सकते। श्रात्मा में चेतना का संचार तभी होता है जब इसका मन 28 प्र 
इंतग्प का इंद्रियों के साथ भौर इंद्वियों का वाह्मन्वस्तुमो के दाप वन 
संकाय पका. होता है। याद ऐवा कक नहा >> र 
नहीं हो सकता | भ्रतः आत्मा '«* 
ज्ञान का प्रभाव रहता हैं। इस तरह हम देसते है।. + 
गुण है।* 5 
हम वौसे समझ सकते है कि शरीर, इंद्रिय भौर मत से भिन्न कोई प्रात्मा हैं! | 
प्राचीन नैयायिक कहते हैं कि भ्रात्मा की प्रत्यक्ष श्रनुभूति नही हो सकती । कफ 83 
लि आत्मा का ज्ञान या तो श्राप्तवचनों से होता है या उसे प्र 
प्रमाण श्रस्तित्व था इच्छा, हेप, प्रयत्न, सुघ,दु.घ एवं वृद्धि से धवुमावर झग 
है। हमसोगों में तो राग-हेप वत्तमान हैं, इसमें कोई संदेह कई 
किंतु यदि कोर्ड स्थायी भ्रात्मा नही है तो इनका भ्रस्तित्व ही संगव नहीं है। हि 
को पामे की इच्छा रखने का मतलब यह है कि वह वस्तु सुखद है। कितु णव दे । 
उसको पा नही लेते है तव तंक उससे कोई सुख महीं मिल सकता है।भतः उगवलु रो 
की इच्छा हम इसलिए रखते है कि हम समझते हैँ किसी ही वस्तुमो से झतीत बाते १ 
म्रिलाया। इस प्रकार हम देयते हैं कि इच्छा तभी हो सकती है जब कोई हथायी ए* 
रहे जिसने भतीत में वस्तुओं से सुथय प्राप्त किया हो भौर जो वर्त्तमान यस्तुप्नों को परत 
वस्तुओं के सदूश समझकर उन्हें पाने की अ्रभिलापा रखता हो। इसी प्रकार है६ 
प्रयत्य भी बिना स्थायी झात्मा के संभव नहीं है । कोई व्यक्त गुर तभी प्राप्त रेस! 
जब यह कोई ऐंसी वस्तु पा लेता है जिसके द्वारा बह किसी स्मृत सुख का पुनः धनुमग र 
कर सकता है। उसे दुःघर तब मिलता है जब वह किसी ऐसी परिरिय्ि में पढ़े मा 
जिसके फारण घतीत में उसे दुय का प्रनुभव करमा पटता हो । इसी प्रगार बु्दि मों 
के लिए भी एफ स्थायी भारमा का अस्तित्व भावज्ष्यप है। झारसा सर्वश्रषम वि सी शिर 
* 34820 0 
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चय के संबंध में भसंदिग्ध शान प्रापा फरता है। इच्छा, द्ेप आदि फोी उत्पत्ति 
गरीर, न इंद्रिय भौर म मन फे द्वारा ही हो सकती है । 


क्तु नव्य-मैयायिक बहते हैं कि मानस प्रत्यक्ष के द्वारा आत्मा का साक्षात्‌ ज्ञान होता 
यह ठीक है कि जब कोई इसके भस्तित्व पर संदेह करता है तब उपर्युवत ढंग से 
इसका सिद्ध करना झावश्यक हो जाता है। कुछ नैयायिकों का यह 
मत है कि मन के साय भात्मा का संयोग होने से “मे हैं' इस प्रकार 
का एक मानस प्रत्यक्ष होता है। इसीसे श्रात्मा को जानना संभव 
है। कितु कुछ नैयायिक महते हैं कि झात्मा स्वयं प्रत्यक्ष यग्र विषय 
| सकता। इसका प्रत्यक्ष बुद्धि, सुप-दुःप या प्रयत्न झादि प्रत्यक्ष गुण विशिष्ट 
ही हो सकता है। इसलिए 'मे जानता हूँ , 'मैं सुखी हूँ” इत्यादि झूप से ही झात्मा 
नस प्रत्यक्ष होता है। हम भात्मा का केवल भात्मा के रुप में प्रत्यक्ष नही करते हैं 
इसे शञाता, भोवता या पर्ता के रूप में ही जान सकते हैं। भतः भात्मा का प्रत्यक्ष 
ज्ञान किसी न किसी गुण फे द्वारा ही होता है। हम भपने-भपने झात्माम्रों का तो 
स्यक्ष कर सकते है, फितु दूसरों फे भात्माभों को उनके बुद्धि-परियालित-कार्यों से 
ने करके ही जान सकते हैं। बुद्धि-चोलित कार्यों का फारण यह भ्रचेतन शरीर नहीं 
वा। उनके लिए चेतन पात्मा की ही भावश्यकता है।' 


एत्मा फिस तरह मोक्ष प्राप्त कर सके यही प्रत्येक भारतीय दर्शन का चरम उद्देश्य 
याय-दर्शन में भी तत्व-ज्ञान का भनुसंधान इसीलिए किया जाता है कि उसके द्वारा 
काक्नक्षण नौबत के लट्य मी प्राप्ति हो सके। मोक्ष का वर्णन विभिन्न दर्शनों 
- - में भिन्न-भिन्न प्रकार से किया गया है। नैयायिकों के श्रनुसार मोक्ष 

है पूर्ण निरोध की झवस्या है। थे इसे पझपवर्ग कहते हैँ। भपवर्ग बा तात्पर्य है 
प्रोर इंद्वियों के बंधनों से झ्रात्मा का विमुकतत होना । जब तक प्रात्मा सरीर-प्रस्त 
है तब तक इसके लिए दुःयों का पूर्ण विनाश संभव नहीं है। इंद्रिय-सहित शरीर क्के 
नरहने पर हम उसका प्नुचित एवं भ्रप्रिय वस्तुशों के साथ संपर्क रोक नही सकते 
उनस्वस्प दुःखों से बच नहीं सकते हैँ । भतः मोक्ष तभी मिल सकता है जब हम 
'भौर इंद्रियों के बंधनों से मुक्त हो जाएँ। कितु शरीर से मुवत होने पर पझात्मा 
दोंका ही कैवल अंत नही होता हैं, प्रत्युत उनके सुखों का भी श्रत हो जाता है। बयोंकि 
विसी भी प्रकार की झनुभूति अ्रवशिष्ट नहीं रहती । श्रतः मोक्ष की भ्रवस्था में 
। शरीर से पूर्णतया भुवत होकर सुख-दुःख से परे हो जाता भोर बिलकुल अचेतन 
पा है। मोक्ष की अवस्था में जो दुःख का नाश होता है उसका भ्र्थ यह नहीं कि 
मय दुःख केवल कुछ काल तक स्थगित हो जाता है, जैसा कि प्रगाढ़ निद्रा के समय या 
'रोग से विमुक्त होने के बाद या किसी शारीरिक या मानसिक कष्ट से मुक्त होने वर 
है। इस भ्रवस्या में तो दुःख का सदा के लिए अंत हो जाता है।_ यह झात्मा की 

देखिए, तर्क-भाषा, पृ० ६; तके-कौमुदी, पृ० ८; झाषा-परिच्छेद- और मुंबतावली 
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वह चरम झवस्था है जिंसका वर्णन धर्म-प्रथों में 'घरभयम्‌', 'घजरम्‌', पर 
नामों सेकिया गया है।! .४ सा मा 
मोक्ष पाने के लिए सबसे पहले ध॒र्म-प्रंथों के श्रात्म-विपयक उपदेगों झा पाप 
चाहिए। तब मनन के द्वारा झात्म-विषयक ज्ञान को सुदृढ़ बनाना पाहिए ऐ 
अ्रपवर्ग वा मोक्ष. विश्िसन के.द्वारा अर्थात्‌ योग के बतताएं गए शान घन 
लक आत्मा का निरंतर ध्यान करना चाहिए। इनेपह ता हैं 
पाने के उपाय-- [के आत्मा: भिन्न समझने सगता है 
; मनुष्य भ्रात्मा को शरीर से भिन्‍न समझने सगता है। है 
श्रवण, मनन और भध्या-जान का कि 'मे मन हैं" पंत हो गगरी 
निदिध्यासन इस मिथ्या-ज्ञान का कि में शरीर भौर मन हूं' पंत हो गहरे 
तब वह बासनाझों भौर प्रवृत्तियों से परिचातित नही हए। 
तरह जब मनुष्य वासनाग्रों भ्रौर-अवृत्तियों से मुक्त हो जाता है ती उसके वर्तगतर 
उसपर कुछ भी अभाव नहीं पड़ता, क्योंकि तव तो वह कोई भी कर्म बिलकुल निधार 
करता है। श्रपने संचित कर्मो का फल भोग लेने पर फिर है कफ प्र 
पढ़ता झौर इस तरह धुनजन्म का अंत हो जाते पर शरीर के बंधनों का भौर मे 
दुःखों का भी झंत हो जाता है। यही मोक्ष या झपवर्ग है ।९, 


१. ईश्वर-विचार '' , 

न्याय-सुत्र में ईश्वर का संक्षिप्त परंतु स्पष्ट उल्लेख पाया जाता है।. 
गौतम ने यह्‌ प्रतिपादन किया है कि जीवों के कर्मानुसार ईश्वर जयत्‌ फी पृष्ट प्र 
के सुख-दुःख का विधान करते हैं। नव्य-मैयायिक भी ईश्वर का पूर्ण विचार बसे 
इसे मोक्ष को लिए आवश्यक मानते हूँ । वे कहते हैं कि ईश्वर की दया से हर 
वस्तुओं का ययार्ध ज्षान प्राप्त कर सकता है झोर तव मोक्ष प्राप्त कर सरतों हू 
भी व्यनित ईश्वर की अनुकंपा के विना न तो पदार्थों का ज्ञान प्राप्त कर गाता 
से भपवर्ग की ही प्राप्ति कर सकता है। इसलिए यहाँ ये अश्न उठते है कि ईसर! 
और इसके भस्तित्व के लिए बया-क्‍या प्रमाण हैं ? १ हु कक पा 
- » (१) ईइवर क्‍या है ? ह 

ईश्वर जगतू का भादिसप्टा, पालक तथा संहारक है । यह शृन्य मे संसार! 


नही करता है, यरं नित्य परमाणुमों, दिझू, काल, झाकाश, मन तथा भातमाप्री र 
सुप्टि करता है। ईश्वर के साथ रहनेवाली नित्य सत्ताघो। 





हक 


ईश्वर संसार का प्रधान 
खप्टा, पाखक झौर पत्र होना ही सृध्टि है। यद पगत्‌,धर्मे- ] 
संहारफ है आत्मा भपने-पपने पाप शौर पुष्य के धनुमार कम: एुघ ५ 


क भागी होतें हैं। ईसफे जड़द्धव्य प्रात्मापों कों ध्राध्यरि 
की पृत्ति के लिए साधन का फाम झरते हैं । भ्रतः ईश्वर संगार का प्रादि निः 
उपादान-वारण नहीं । इसे हम विस्वफर्मो कह सझते है। यह संसार का पोपर भी 
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की इच्छानुसार संसार कायम रहेता है। यहू सं सार फा संहारक भी ै, मयोंकि जब-गव 
के प्रयोजनों के लिए संसार के संहार की झावश्यकता जान पड़ती हैं तब-तब बहू 
सिक शक्तियों के द्वार उसका संहार भी करता है। ईश्वर एक, भ्रनंत भौर नित्य है । 
। काज़, मन तथा धात्मा इसे सीमित नही कर सकते । इन द्रव्यों का ईश्वर के साथ 
संबंध है जो घरीर का भात्मा के साथ है। यद्यपि ईए्यर फो मनुष्य के पाप भौर पुण्य 
गुप्तार चलना पड़ता है, फिर भी यह स्वशवितमान्‌ है। वह सर्वश है क्योकि उसे सभी 
प्ोंभौर घटनाप्रों का ययापे शान प्राप्त है। उसका ज्ञान नित्य है। इस नित्य शान 
दा यह सभी विषयों का भपरोक्ष शान प्राप्त फर सफता है। ईश्यर नित्य-ज्ञान युवत 
पर्यात्‌ वह नित्य-ज्ञान का झाथय है। भ्तः वह उस जश्ञान के साथ प्रभिन्न नहीं है 
कि अद्वेत वेदांत मानता है। ईश्वर केः छः गुण है जिसे 'पहैश्वयं' कहते हैं। ये 
गुण उसमें पूर्णहप से वत्तमान हैं। एसफे प्रनुसार ईश्वर में भ्र॒यंड 
एश्वयं (प्र्धात्‌ आाधिपत्य, बीये, यश, श्री, ज्ञान एवं घराग्य) हैं|! 
ईश्वर संसार का निमित्त कारण है किंतु जीवात्माम्रों के काम्रों का वह प्रयोजक- 
ग्है। कोई भी जीव, यहाँ तक कि गोद भी मनुष्य, अपने कोर्यों को करने में पूर्णूप 
पसंतार का से स्वतंत्र नहीं है। वह केवल भपेद्षाइत्त स्वतंत्र है। 5550 बहू 
परमात्मा वी प्रेरणा के भनुसार ही कार्य करता है। जिस प्रकार 
व्यवस्थापक्क रू हे 5 भेधा, योग्यता 
्‌ गई बुद्धिमान्‌ एवं दयालु पिता भ्रपने पुत्र को उसदी मेघा, योग्यता 
एवं उपाजित गुण येः भ्रनुसार कार्य परने को प्रेरित करता है, उसी 
र ईश्वर भी सभी जीवों को अ्रपने-अ्रपने भ्रदृष्ट (अतीत संस्कार) के झ्नुसार कर्म 
! कौतया उनके भनुसार फल पाने को प्रेरित करता है। मनुप्य अपने कर्मो का कर्त्ता तो 
लिए एह+-- क्र द्वारा अपने अदृष्ट (या अतीत कर्म) के भरनुसार प्रेरित या प्रयोजित 
, प्नत्तः ईश्वर फो जीव के व्॒मों का प्रयोजक-फर्त्ता कहते है। इस 
५ ५२५५ ५9१९ के मनुष्यों एवं मनुष्येतर जीवों का धर्मे-व्यवस्थापक है, उनका कर्म- 
दाता और उनके सुघ-दुःयों का निर्णायक है।* 


(२) ईश्वर के लिए प्रमाण 


ईश्वर के स्वरूप का विचार तो हमने ऊपर किया है, कितु अश्न यह है कि ईश्वर के 

तल के लिए क्या-क्या प्रमाण है ? न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन में इसके लिए भ्रनेक प्रमाण हूँ 
कि भंदर पाश्यात्य दर्शन के ईश्वर संबंधी प्रायः सभी प्रमाण आ जातें हूं। या त्तो 
दर्शन में ईएवर के लिए प्रायः दस प्रमाण दिए गए हैं, कितु हम यहाँ मुध्य-मुख्य 
गो का ही उल्लेख करेंगे। 


(क) इस संसार का जो कर्ता है वही ईइबर है 


परमाणुओं से बनी हुईं, पवेत, समुद्र जैसी जितनी सावयव बस्तुएँ हैं सवों के कारण 
पोंकि सभी घट की तरह काय हैं। उपपर्युक्‍तप्रकारती सभी पुर कार्य हैं। उपर्युक्त प्रकार की सभी वस्तुएं कार्य हू इसके लिए 


देखिए, पड्दर्शन-समुच्च॒य, श्रध्याय १; छुसुमांजलि, ५ हे हर 
न्याय-भाष्य, ४. १. २१ कक यु, चुन ही 2.2 


ष्यंँ 


( हे5. ) 


दोप्रमाणहूँ । एक तो वे सावयव हैं, दुसरे वे मध्यम-परिमाण के हैं। दिशुराप, प्रप८, : 
आत्मा कार्य नहीं हैँ द्योकि ये सावयव नहीं, अप दि । प्षिति, घत, पति, 
सावयव बस्तुओों नई के परमाणु तथा मनभी कार्य नही है क्योकिये पु दा रस | 
का फर्ता झ्रावरयफ एस इसके श्रतिरिस्त पर्वत भोर समुद्र, हुये भोर रो हर 
है--गह ईश्यर है और नक्षत्र जैसी जितनी सावयब यस्तुएँ हैं, सभी के कुछ नहुए एप 

ः ५ अवश्य हैं, क्योंकि एक तो ये सांवयव हैं, दूसरे ये मं तो रिए है ऐव 
न भ्रणु ही है। ये सभी पस्तुएँ कई उपादान-कारणों के संयोग से ही ईती हुई हैं। ए' 
इसका कोई न कोई बुद्धिमान्‌ कर्ता श्रवश्य होगा, क्योंकि बिना गिसी बुद्धि रह) 
संचालन से इन वस्तुओं के उपादान-कारणों में बसा आकार या रुप नहीं घा काठ के 
उनमें पाया जाता है। ५ दया 2 बन बा डडलए 
का) साधन के बारे ४ « पा म रा ० 
और साय-साथ प्रयत्न की शक्ति होता भी श्रावश्यक हैं। इन्हें संदोप में शिव 
कृति' कहते हैं। उसे सर्वे भी होना चाहिए, क्योंकि सर्वेश ही परमाणु जैसी गृष्म ४ 
का भपरोक्ष ज्ञान प्राप्त कर सकता है। इस भ्रकार हम देयते हूँ कि ईश्वर का. परत 


बिलकुल भसंदिग्ध है! है ] 


नैयायिकों की यह युक्त पॉल जाने (72 727०4) ३, इर्मन पॉदुजा [078 
].0(:०) ९, जेम्स मार्टिनों (70765 |४४४॥८4॥ ) * जुसे पाएयात्य दाशेवितों है ॥; 
संबंधी फारण-मूलक युवित (0808व| 780८) ' से बहुत मिप्तती है। :ई 
अनुसार भी इस वस्तु-जगत्‌ फा निर्माण किसी नुद्धिमान्‌ रर्तता कै द्वारा ही हो सरर 
नयोंकि वही उपादान कगरणों को झाकार भौर रूप दे सकता है। णाने कहते ई दि 
बस्तुओं के जितने भी प्रकार के संयोग होते हैं उनके लिए बुद्धिमान मेर्त्ता की प्राप// 
है, बयोंकि वही भिन्न वस्तुओं में संयोग ला सकता हैं । उत्ती अझार तॉटला प्रोरर्मा 
भी साधारण णड़द्वब्यों गे कारण-कार्य सिर्दात येः द्वारा एक ऐसी चेहवा सत्ता ही रि 
करते हू जो संसार का झ्ादि-कारण है। बुद्धिमान कर्ता ही संसार का नि्मिततनाएँ 
यहू तैयायिक-मत मार्टिनों के मत से बहुत मिलता हैं। उनका मत है हि मृप्टिली/ण/ 
ही जगत्‌ का कारण है। यहाँ एक बात स्मरण रखना चाहिए कि इन पारपवात 
बादियों में तथा नैयापिफों में फुछ भेद भी है । पाश्मात्य ईश्वरवादियों के भगुत्ार | 
जगत्‌ के उपादानों का केयल संयोजक नहीं है, नल्फि उन उपादातों का स्तप्टा भी है। 
नैयायिकों के अनुगार बह केबल संयोजक ही है, उपादातों रा धष्टा नहीं है। मि 
स्गाय-गत पारचात्य दीउम (शत) धर्पात्‌ केबल निर्मित इश्यरवाद के श्लुत' 
तर टुदमांजनि, ४४ सर्वे-दर्शननांग्रह, भपष्याय, ११, हब जग्रह भोर बी ' 
उप 0४४६८ भाग १, भध्याय थै, रच 
एप्रपा॥ष्ड थे 4 शंग्राए जाए ग॑ साहा चघष्याय १ भोर २, 

+ 3छ09 ण रिलाझ०्य भाग ३, धध्दाव १, है 



























न्द्‌ जज 


( १३६ ) 


,। हीम्म के घनुसार इयर जय संसार की सृष्टि कर लेता है तो उससे नह पृथक 
एव है। तब बह संसार की बटनाओं रो फोई संबंध नहीं रखता । जिश शरह 
न पड़ी के दिगढ़ जाने पर ही उसे फिर ढीफक करता है, उसी तरह ईश्वर भी केरल 
जग परिस्थितियों में ही संसार शो देख-रेश करता है। कितु न्‍्याय-दर्शन फेः 
रिर्वर सबंदा ही संसार से संबंध 'स्पता है। पयोक्धि यह संसार का केवल सच्टा 
ही है, वर इसरू रक्षक भौर संहारवः भी है। यह जीम मगर भी सदा प्रयोजक है। 


॥ (ज) बदृष्ट का अधिष्ठाता ईश्वर है 
इलर-पिढ़ि के लिए नैयायिकों को दूसरो युवित यह है। इस युक्त के भूल में एफ 
हि हमलोगों के भागों में जो भंतर है उसका पारण क्या है? कुछ लोग सुयी 
इकेशारण गो ठ पी, कुछ बुद्धिमान हैं तो कुछ मूर्य । हमारे ऐहिक जीवन 
#मेश्होता है. जी ऐसी-ऐसी भिप्नताएं हैं, उनका क्या फारण है ? हूम यह नहीं 
द कह सकृते कि उनका कारण है ही नहीं, क्योकि ये भी तो जीवन फी 
है हैं भौर कोई भी घटना बिया कारण के नही होती । हमारे जीवन में जो सु 
पि पाए जाते हैं उनके कारण हमारे इस जीवन के या पूर्वजीयन के करमे ही हैं। हमारे 
पीस हमें सुव एवं बुकर्मों से दु.ध मिलते है। हमारे णीवन में जो इस प्रकार की 
#यवत्पा है उसफा नियामक “कर्म' है। करमे-नियम के भनुरार भनुष्य अपने भच्छे 
*१र्मों का फल भ्रवश्य पाता है। इसमें ध्राश्यर्य की कोई बात नहीं। यहतो कारण- 
दिद्वांत के विलकूल भनूकूल है। इस सिद्धांत के भनुसार प्रत्येक कारण किसी 
गे उम्रप्र करता है भर प्रत्येक कार्य विस्ी-न-किसी कारण से उत्पन्न होता है। जो 
ँनायं-नियम को मानता है भौर जो इस नियम पा प्रयोग ग्राचार-संबंधी विषयों 
जा है, बह तो यह अ्रवश्य स्वीकार करेगा कि हमारे कम भी उसी प्रकार कारण 
पवार बाह्य जगतु को घटनाएँ कारण समज्नी जाती हैं। जिस प्रकार शारीरिक 
आरीरिक कार्य उत्पन्न करती है, भौर मानसिक क्ियाएँ मानसिक ऊकार्य उत्पन्न 
॒ है, उसी प्रकार अच्छे या बुरे कर्मों से भ्रच्छे या चुरे फल भ्रर्थात्‌ सुख या दुःख की 
* प्रवाय होती है। अत: हमारे छुप या डुःप का कारण हमारा कम ही है। 
दिसंशार को सृध्दि एक ऐसे ईश्वर से हुई है, जो सर्वशक्तिमान्‌ झौर परम गुणवात्‌ 
“है सोचना विलकुल युवितिपुर्ण है कि अच्छे कर्मों का फल भ्रच्छा और बुरे कर्मों का 
हर होगा । यह ईश्वर संसार का सप्दा और धममे-व्यवस्थापक भी है तो यह बिल्कुल 
कि हमलोग भ्रपने कर्मों के लिए ईश्वर के सम्मुख अवश्य उत्तरदायी दे । हे साथ- 
जिंक मतलब यह भी होता है कि. ईश्वर इस बात का विचार करता है कि हमारे 
वव-प्राप्ति में सहायक हूं यानहीं, हम ईश्वर और अन्य भनुष्यों के ३/००४५०४ कर्तव्य 
: गा गही। इन बातों को ध्यान मे रखकर ईपएवर हमारे कर्मो को अच्छा या डिए 
7है। पतएव यहू भी कोई श्रसंगत विचार नही है कि ईश्वर हमें झच्छे कर्मों के लिए 


ं सा का बनाया 
करता भौर बुरे कर्मों के लिए दंड देता है। थतः संसार यदि ईश्वर का व 
तो वहाँ अच्छ कर्मों का फल भ्रच्छा शौर बुरे कर्मों का फन्न बुरा अवश्य ही होगा. 


( ४०००) 


यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है। हम देयते हैं कि प्रायः कर्म भौर फर कस 
का बहुत ज्यादा प्रंततर पाया जाता है । तो फिर दोनों में कार्य-फारण मंदेध ये छा | 
जाता है ? हमारे कितने ही ऐसे दुःघ हैं, मिनरा राज 








पाप और पुण्य के जीवन में वाया यह, शितरा शत 
ही नहीं जाता। 

पे हो अ केक्मॉकेकारणहीहोतेहै बे" ० 

ही हमारे भाष- हा, हो जाते हैं, बल्कि कुछ समय के बाद उत्पन्न हैती ई ' 


वस्या का फापी बुढ़ाप में दुःख भोगता है / इसका मठठा से 
कि हमारे झात्माओं में झच्छे कर्म परण्यकी झौर बुरे बम एव २ मु 


करतें हैँ झ्ौर यह पुण्य या पाप कर्मों के! नप्ट हो जाने पर « झात्टमा, में, रह गई 
अच्छे या बुरे करों से उत्पन्न पुण्यों या पापों का भंडार भदृष्ट' कहसाताहै। 
कल्पना कोई गूढ़ या रहस्यात्मक कल्पना नही है। यह तो विदित ही, है मि एप ह 
मन पर पवित्त प्रभाव पड़ता है भौर बुरे कर्मों का दूषित प्रभाव पड़ता है।' यह ४ 
है कि धर्म के भ्राचरण से निर्भयता, प्रसन्नता, शांति झादि सुरों की वृद्धि ही [ 
भ्रधर्म के झाचरण से शंका, चंचलता, भशांति भादि दुःसों फी यूदि होती है।' | 
भ्रदृष्ट जो पूर्व कर्मों से उत्पन्न पाप और पुण्य का भंडार है, हमारे वत्तमात एु- 
उत्पन्न करता है। ] > 


भेद फा कारण है 


| 


. लेकिन एक प्रश्व फिर उठ सकता है कि भदृष्ट कर्मों एवं उनके फर्तों में मर | 
ला सकता है? भ्रदृष्ट तो झचेतन है। यह स्वयं नहीं समझ सकता कि सी ढए* 
किस प्रकार का या, किस मात्रा का सुय्र या दु-यर होगा। हा मे 
किसु प्रदुष्ट के परिचालनके लिए एफ बुद्धिमान संचालक मी परग प्रावहरँ 
श्रचेतन होने के प्रदृष्ट का संचालक जीवात्मा मही माना जा सकता, एफ ४ 
कारण ईश्वर फा भपने धदृष्ट के संबंध में स्वये कुछ मढी जानता घोर मद ४; 
मानना झ्रावश्यक है. भात्मा की इच्छाओं फे विझद्ध भी हो सकता है। धर शा 
संभालवः नित्य, सर्यशवितमान एवं, सवेश परमसश 
सकता है । पगंद बहते है कि ईश्वर ही पुण्य के साथ सुर शौर पाप के साथ ह यह 
करते है। जिस प्रयार कोई बुद्धिमान झौर शवितशाली राजा प्रपगी अंजाए ६/ 
प्रच्छे या बुरे कर्मों पेः प्रनुसार पुरस्कार या दंड देता है, उसी प्रगार ईस्वट भी है? 


फइ्मानुसार सुर या दुःख प्रदान करता है ।९ ४ 3 पट 


हा 


(ग) धर्म-ग्रंथों की प्रामाणिकता का कारंण ईयर है 
ईक्वर ऐ प्रस्तित्य का एफ तीसरा प्रमाण वेदों वी प्रामाधिरशा है। सभी दर ४ 
भपने धर्म-प्रंधों की प्रामाबिक्ता स्वीझार करते है। मदद प्रश्त उठता है हिं रे 
आमाजिझता का गया कारण है? जैवायिकों के धनुसार बेदों के प्रामा्य हि डर 
+3042/22 470 70640 5 6060 2 ४34 0072 40 अल #6/ टफ्िन० 
4. उुसुर्मादति, १ सु 3: 








( १४१ ) 


है। जिस प्रकार विज्ञानों का प्रामाण्य उनके प्रवत्तेकों पर निर्भर हैं, उसी प्रफार 
फेद्वारा घ्यक के प्रामाप्य बा कारण वह है जिसने उन्हें प्रामाणिउतता प्रदान 
; कारण हो की है। बेंदों की प्रामाणिकता फी जाँच हम धन्य विज्ञानों की तरह 
प्रमागिए हू ही कर मकते हैं। न किंतु ऐसी जाँच हम कैयल वेदों के सौकिक विधानों 

के बारे में ही फर राफते हैं। उनके भ्रलौकिक विधानों की जाँच 
हर नहीं की जा सती है। लेकिन फिर भी हम संपूर्ण येद को ठीफ उसी तरह 
गक माने सकते हैं जिस तरह किसी विज्ञान के पुःछ भ्रेशों फो ही जाँच कर हम उसे 
प्रामाणिक मानते हैं। तो हम देखते हैं कि देदों फी प्रामाणिकता उनके रचयिता पर 
है। वेदों का र्वमिता जीय नहीं हो राकता पर्योकिट जीय उनके भझलौकिक एवं 
य विषयों को नहीं जान सकता है। प्तः वेदों का कर्ता एक ऐसा पुरुष है जो भूत, 
ते भौर भविष्य, मध्यन्परिणामी, विभु भौर धरणु-इंद्रिय-गम्य भौर झ्तीद्रिय सभी 
का भपरोक्ष ज्ञान प्राप्त फर सकता है। इस प्रकार हम फह राकते हैं कि भ्रन्य धर्म- 
गैतरह बेदों फी भभिव्यनित भी ईएचर के द्वारा ही हुई है । ९ 


(घ) आप्त-वचन भी ईइवर को प्रमाणित करता है 
बवर के भ्रस्तित्व का चौथा प्रमाण यह है विश्लुति इसके भ्रस्तित्व को मानती है। 
एप्त-बचनों को हम यहाँ उद्घृत कर सवते हैं। यृहृदारण्यक-उपनिपद्‌ (४. ४. 
खझखर शो ४२४) में कहा गया है कि परमात्मा ही सवों का स्वामी है, सवों 
वकरती है... शासक है, सो का रक्षक है ',सभी प्रकारके नैवेधों का 
अधिकारी परमात्मा है, पुरस्कारों का दाता भी वही है। एवेताएवतर- 
छू (६-११) में कहा गया है कि सभी विपयों में एक ही ईरबर निहित है, वह सवेव्यापी 
गे विषयों का अंतस्तभ झात्मा है, भौर सवों का व्यवस्थापक एवं संरक्षक है। 
वियुपनिपद्‌ (४. १८ ) मे कहा है कि वह सभी झात्माओं वा शासक है भौर संसार 
बहि।' भगवद्गीता (नर्वाँ प्रध्याय, १७-१५) में भी भगवान्‌ कहते है कि मैं ही विश्व 
ता-पिता हूँ, मैं हो इसका प्रतिपोषक हूँ भौर मैं ही इसका भ्रपरिवत्तेतशील स्वामी हूँ। 
रकहते हैं कि मै ही सबों की भरंतिम गति हूँ, भर्ता हैं, प्रभु हूँ, साक्षी हूँ, निवास हूं, 
है, शुहृत्‌ हूँ, भाधार हूँ भौर उत्पत्ति एवं नाश का भ्रपरिवर्त्नशील कारण हूँ । 
आप्त-बचन इस बात को भ्रसदिग्ध रूप से प्रमाणित करते हैं कि ईश्वर का अ्रस्तित्व 
वेकिन यहाँ एक शंका उत्पन्न हो सकती है कि केवल आप्त-प्रमाण के आधार पर 
'का अ्रस्तित्व कैसे माना जा सकता है ? साधारण मनुष्य, जिसे समीक्षा की प्रवृत्ति 
छुपी है, वह भले ही इसे मान सकता है। कितु दार्शनिक तो कहेया कि दर्शन में 
आप्त-वचमों का कोई प्रामाण्य नही है। दार्शनिक के झनुसार लौकिक 
* या अलौकिक किसी भी प्रकार के विषय की सिद्धि के लिए बयां 
र युवितर्याँ ही आ्रावश्यक हैं । उसके झनुसार तो जब तक उचित युक्तिय 
गैजाएँ तब 'पएतव॑ तकझाप्त-चचन बिलकुल वेका रहते हैं।वहरु पा किए बेकार होते है। वह ईश्वर-सिद्धि के लिए परंपरा पद 


पाय भाष्य, २. १ ६८; छुसुमांजलि, ५५ १० ६२ 
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( $४३ ) 

प्रमाणों को बतलाते हुए कह सकता है कि ये ही ईश्वर भस्तित है पशा की 
कितु जैसा इमैनुवेल कांट (शात्रा॥ा्ओं (०६) ९ और उनके परलान्‌ एस ३ 
के (मसक्कप्रथ्ा। 7.0/28) * ने बंतलाया है, ईसवर-पिड्ि दे हि? 
इश्बर-सिद्धि के गत जितनी भी युक्तियाँ हैं उनमें एक भी ईलर के बेस्ट! 
परंपरागत प्रमाण नहीं कर सकतीं ।- किसी विपय को सिद्ध करे शा! 
ययापतः प्रमाण अ्रभ्युपगमों से अर्थात्‌ स्वीकृत वाक्‍्यों से परनुगात इसे 
नहीँ हैं प्रस्तित्व दिखलाना । - कितु ईश्वर का अतुमान हमऐरे ए। 
के आधार पर नहीं करसकते हैं, . ७४* ०४ 

का आधारभूत सत्ता है; और सब प्रमाणों का चरम भाधार ६। 


इस प्रकार हम देखते है कि तर्क से ईश्वर की सिद्धि नहीं हों सकती। 
केहारा किसी भीबा 5 || ॥ हल 
पित्ती वस्तु के ४ ' ४ 
0322. 232 लाल भर पीले रंग को देयकर उसके 32478 |. 
प्रभाण हू जो व्यवित जन्म का अंधा है वह रंगमात्नके बार शा 
सकता, चाहे वह लाख तक बयों ने करे । यदि दित्ीर कं 
द्वारा इस भंधे व्यवित की दृष्टि ठीक हो जाए तो वह प्रयम बार देखकर ही कर! 
ज्ञान प्राप्त कर ले सकता है।  लॉट्जा गे ईश्वर-्संबंधी हमारे शान के परेड 
कह्ा है कि ईश्वर के भ्रस्तित्व के लिए जितनी युवितयाँ दी जाती हैं वे हो 
पूर्व से वर्तमान हमार विश्वास के समयंन के तिए मिच्या युवित मात्र हूँ । ई 
केबल यह संकेत करती हैं कि हम किन-किन ढेंगों से पारमार्थिक सत्ता के मी 
सकते पु ड्व 2322 से यह स्प्ढ 42400) 
पंत. “गुभव के द्वाया ही हो राकता है, किसी ताकिक युति 
से ईश्वर का शान. भौर यदि सालात्‌ भवृभव हं पगग तो न हु 
हो सफता है झायश्यकता है ? भाष जो धर्ी इस पुस्तक गये 8072 ४ 
को स्पष्ट करने के लिए किसी युर्वित की पावस्या 

ईश्यर का भपरोक्ष ज्ञान न रहने पर श्राप युकतितियों कय ढेर लगाकर भी उसी ४ 
विश्वास उत्पन्न नहीं कर सकते हैं। रे प 
लिन्‍्हें ईश्वर का या अन्य प्रतोकिक राता का साक्षान्‌ भनुमप नहीं सह 
पिर्हें साक्ात्‌ झनु- उगया ज्ञान थाने मैः लिए ऋषियों जैसे शुद्ःभित्त मई 
भद गहों उन्हें भाष्त- प्राप्तननचनों पर निर्भ र फरना पड़ता है।, घतः धर 
बन पर पिमंर ईश्यरदर्शी मद्मत्माभोंपेशानोंका संग्रह है, ईश्पर-सिर्दि 
करना चाहिए अमरय मासना चाहिए। जिस प्रकार पंदिया तियम है 


तफ से नहीं प्रत्युत 





4. 8. (गाव, वक्र० ठतप्ण परोक्गुओ रण गा प्रह २ ४ 
हेधिए। ' हि 
३ 07्प्रवाऊ ७०१ इफा05057 ग॑ एलाहत  प्रध्याय १ देपिए। 


धन ु 


( १४३ ) 


ए वैज्ञानिक एवं उनके विज्ञान ही प्रमाण हूँ, उसी प्रकार ईश्वर-सिद्धि मेः लिए श्रुति 
माष हूँ ।* 
' (३) ईश्वर-विरोधी युवितयाँ और उनके उत्तर 
पहाँ यह भाक्षेप किया जा सकता है कि तीसरी भौर चौथी युश्तियाँ परस्पर विरोधी 
/ तीगरी युवित में यह दियलाया गया है कि ईश्यर ने ही वेदों को व्यकत किया है । 
नैदयापयः दोष बितु चोगी युक्त में महा गया है कि बेद ईश्यर का प्रमाण है। भतः 
प्राष्षेप भोर पेय हैं कि एव युक्त में ईश्वर से बेदों फे भ्रमाण की सिद्धि होती 
हे शर्मायान है भोर दूसरी में येदों से ईएवर की सिद्धि की जाती है। लेकिन 
हु विचारपूर्यक यदि देखें तो इनमें भ्रन्पोन्‍्माथ्य का यह दाप नही पाया 
,ा। किसी विषय का विचार हम दो दृष्टियों से फर सगते ह--शान की दृष्टि से भौर 
तत्व की दृष्टि से। भरस्तित्व की दृष्टि से ईश्वर ही प्रथम है, उसने ही वेदों को व्यवत 
आहैएवं उन्हें आ्रमाणिक रुप दिया है। कितु मनुष्य फे श्ञान की दृष्टि से बेद ही प्रथम 
योक़ि उन्ही के द्वारा हम ईश्वर या ज्ञान प्राप्त फरते हैं। येदों फे ज्ञान के लिए यह 
पुछक नही कि हम ईश्वर पर निर्भर बनें, बयोंकि उनका ज्ञान तो किसी सोग्य शिक्षक 
। भी हो सकता है। सभी परस्परापेक्ष विषयों में भन्योन्याश्रय का दोष नहीं होता । 
में पह दोष तभी होता है जब थे एक दृष्टि से ही परस्पर निर्भर होते हैँ। ऊपर फी 
यों में बेद के भरस्तित्व के लिए ईश्वर पर निर्भर माना है, हमारे ज्ञान के लिए नहीं । 
प्रकार ईए्वर को ज्ञान के लिए बेद पर निर्भर माना है, भ्रस्तित्य के लिए नहीं । श्रतः 
| प्रत्योग्याश्रयदोप मही है।* 
८ सयायके ईए्वरवाद के विएद्ध एक दूसरा भी प्राक्षेप किया जाता है। वह यह है कि 
(दि ईवर इस संसार का कर्त्ता है तो वह प्रवश्य शरीरी होगा वयोकि बिना शरीरके कोई 
! प्ेपप्लौर मं नहीं किया जा सकता। नैयायिक कहते है कि यह आक्षेप 
शा मा मुवितहीन है बयोंकि यदि ईश्वर का अस्तित्व शृति के द्वारा सिद्ध हो 
ले जया है तब तो उपर्युवत आक्षेप निरर्थक है । वयोकि जो सिद्ध हो 
पा है उसके विरुद्ध फिर भरोक्षेप या ? भौर यदि उसका अस्तित्व ही सिद्ध नही हुआ हैं 
टी एिर उसके कर्म के विरुद्ध प्राक्षेप करना भी तो उसी प्रकार निरण्थक है ।* 


| : पृष्टिके प्रयोजन को लेकर एक तीसरा भी प्राक्षेप किया जाता है। ईश्वर ने किसी 
2 के लिए ही संसार की सुप्टि की है, क्योंकि विना प्रयोजन के कोई 480 
॥ करता हैं कि नें किस प्रयोजन के लिए 
गसरा ग्राक्षे नही करता है। प्रश्न उठता हैं वि ईश्वर ने किस भप्रय 2 
 च्सका स् संसारवी सृष्टि की है ? यह तो स्पषट है कि इससे ईश्वर को 
भी -. अपना प्रयोजन नहीं हो सकता ) ब्योकि वह तो पूर्ण है, का 8 
इच्छा भ्रूण नही मानी जा सकती। यह भी नही वहा 7 काया जा सकती। यह भी नही वहा जा सवन्ता है कि दूसरों के प्रय 

/ | वुसुमाजलि, ४ 

* सर्वेद्शन-संग्रह, भ्रध्याय ११; 
, सर्वे-दर्शन-संग्रह, ११ 


( गे डंडे ) ह ध २ 


के लिए यह सृष्टि हुई है वंयोंकि जो फेवल देसरों के लिए प्रंयल करत है रह बरस 
हीं समझा जा सकता। यह भी नहीं कहा जा सकता है कि ईश्वर ने कर मास इसे #ुगाग 
की सृष्टि की है। .ऐसी बात यदि होती तो वह सभी जीवों को पुर गुर्धी दवा रैप ऐर 
उन्हें दुःख से पीड़ित नहीं होने देता जैसा वे होते रहते है। निया भार मे इसे हे 
दुःख से विमुक्त करने की इच्छा ही को तो करणा कहते हैँ,। इस प्रकार हम रखो हैं 
ईश्वर को हम संसार का.कर्ता नहीं मान सकेते हैं। : मेयाय्रिक इस गाक्षेप शे इतर ६१: 
प्रकार देते हैं। उनका कहना है कि.ईश्वर ने ठीक ही करणांवश संसार की सृष्ि हो ै। 
लेकिन सुप्टि केवल सुखमय हों---यह कल्पना बिलकुल प्रनुचित एवं निदाघार है। रह 
तो जीवों के पूर्व संचित कर्मों के अनुसार होती है। भ्रतः इसमें गुछ भौर दुःय दोनो शाहिंट 
बिलकुल स्वाभाविक है ! लेकित इससे यह नहीं रामसना चाहिए कि घूंकि एर्यरकी गूरि 
के लिए जोवों के कर्मो के प्रनुसार चलता पढ़ता है इसलिए यह परतंत है। जिमप्रशां 
किसी का शरीर उम्रको परतंक्ष नहीं बनाता प्रत्युत कम करने के लिए एपं सथ्य प्रा शर्े 
के लिए उसका सहायक ही होता है, उसी प्रकार यह संसार ईश्वर को ने तो पेय टि 
करता है और म उसका बाधक ही वनता है। : वह त्तो उचित सह्ष्यों फी श्राणि में घर 


सहायक ही होता है।! रत २ ल्‍ | 


आम क ६. उपसेहार .. .. 


न्याय-दर्शन झपने प्रमाण-बिचार के कारण ही इतना उच्च भौर गहात्‌ है। एस 
विचार पर ही उसका दो्णेसिक सत झवलेबित हैं। भारतीय दर्शन के विएद्ध एक परे । 





यह फिया जाता है कि यह भाप्त-वचनों पर भवलंबित है, इसलिए युतित प्रधान रहीं है 
कितु न्याय-दर्णन से इस भ्ाक्षेप का पूरा निराकरण हो जाता है। न्याय का अमान 
केवल न्याय वैशेपिक-दर्शन का ही भाधार नहीं है । न्याय-दर्शन में भात्मा भौर पारमारि 
सत्ता-संबंधी प्रपनों का समाधान तर्-युक्षित मे द्वारा ही किया गया है। इसी कैढ्माद हैँ 
ययार्थ ज्ञान पाने का प्रयत्न करता हैं भर इसी के क्रारण झाक्षेप्रों पा ग्रंदने भी करें/ 

किंतु इसके सत्ता-संयंधी जो विचार प्रोर मत हूँ ये उतना मान्य नहीं है खिला इवा 
तकं-घास्त्र है। न्याय के भ्रनुसार इस संसार में परमाणु, मन,. धारमा प्रौर दियए गा १ 
अनेक स्वतंत्र सत्ताएँ है, जो दिक, फाठ घौर प्राकाम में एक दुसरे से मसग-पता हि | 





दि 


| 


हैँ। न्याय ' संपूर्ण िश्द फे भंतगंत एक ही परम सत्ता वा भस्तिय नहीं माता 8 
इस तरट धद्रसवाद को प्रथय नहीं देशा। दाशनिक दृष्टि से स्थाय, सब्य यः दा 
गुःछ हीन समझा जाता है। पर्यीकि इसफेः झनुसार प्ात्मा रबमायतः घेतन नहीं है। कप हि 
* का जब शरीर फे साथ संयोग होता है. तमी यह ध्रापश्मिरः रूप से घेतन हो जाता है ' 
इस मत पा घंटन तो हमारी भायनी धनुमूृतियों मे ही है) गरता है। हे इस मद शा । 





शाद्षात्‌ सनुभप होता है कि धंतन्य आत्मा पा सवम्माप ही है, पद उसता कोई माई 
गुघ नहीं । 





यह भी सानठा है, हि खुकत भारमा सठनसाहौन होवा है भौर ; 
्ाााा॥ जलन जज हज जज + नल लत 


न्मंग्रह, प्रम्याय ११ 











न्‍ ( १४५ ) 


हुद्धव्यों से इनको पृथक करमा कठिन है। न्‍्याय-दर्शन में ईश्यर को संसार का कर्ता 
ता गया है। अर्थात्‌ उसे केवल निमित्त-कारणु माना गया है, उपादान-कारण नही। 
प्रसे यह मालूम पड़ता है कि भगवान्‌ की तुलना मनुष्य जँसे कर््तओं के साथ की गई है । 
गादानों से वस्तुओं के निर्माण का काय॑ तो मनुप्यो में प्रायः देखा जाता है। यह सही है 
है ्याय में कहीं-कहीं कहा गया है कि ईश्वर के साथ इस संसार का वही संबंध है जो 
दर का प्रात्मा के साथ है। कितु न्याय में इस विचार का विस्तार पुर्णेश्वश्वाद 
धृशश्षंआा) के रूप में नहीं हुआ है। फिर भी हमारे जीवन के लिए न्याय का 
'जिकवाद भी कम शिक्षाप्रद भर संतोपजनक नहीं है । 


( 'हुंद ). । 

द्रव्य नी प्रकार के होते हैँ-- (१) पृथ्वी (२) जल (३). देज (४) बाए [॥.. 
आकाश, (६) काल (७)- दिरू (८), झात्मा भौर, (६) भन।. इनमें प्रदर एंए. 
*: पंचभूत' कहलाते हैं क्योकि प्रत्येक में कोई न कोई दिश्ेप एृए ए 

जाता है जिसका बाहमेंद्रिय .के हाय प्रत्नक्ष होता है। एफ] 


द्रव्य नो के विशेष: हि है होता है। एप, 
प्रकार के का विशेष गुण है गंध। पोर-भोर दल्नुप्रों में (उ६ इ२४ | 
हैँ । बायु में) जो गंध का भनुभव होता है यह इस कारण मे हि.स; 

कुछ पृथ्वी का झंश-भी सम्मिलित रहता है ।- इशनिए रे 7 


पानी महूँकता है, स्वच्छ जल नहीं । जल का विशेष गुण, है रस, तैम पय झूप, भार ए। 
स्पर्श, भाकाश का शब्द । ये पाँचों विशेष गुण बाद्ोंद्रियों के द्वारा प्रत्यक्ष होते है। 
इंद्रिय से जिस विशेष गुण का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, ५“ “ दाए7४ए श7 775 कर 
की उत्पत्ति होती है। जैसे, प्रार्णेद्रिय पृथ्वी, के न 

के तत्तवों से । इसी तरह चक्तु (भाँख) का, उपादान कारण तेज, त्वचा मा ४६ ६ ५, 
श्रवर्णेद्रिय (कान) का उपादान बगरण झाकाणश है। पाधिव दब्य गंधवुतह [।| 
इससे ज्ञात होता है कि श्रार्णेद्रिय--जिससे गंध पा ज्ञान होता हैं--गोपिए ६॥ 
इसी प्रकार रूप, रस, स्पर् भौर शब्द को ग्रहण करनेवाले इंद्रिय क्रशः तन, १४३ 


|; 


झौर घाकाश के कार्य समझे जाते हैं। ५० इन ट, हा 7+१7 १ 

पृथ्यी, जल, तैज ओर वायु--थे द्रव्य यगरण-छप में गित्य भोर गॉर्परप में फतवा, 
दुष्वी, जल, तेज होते है। भर्यात्‌ पृथ्वी, जता, तेज श्रौर वायु के परमायू रिर है' 
पोर यायु के पर- मयोंकि परमाणु निरवयय, भगादि झौरं भर्तत होता है! पं, 
माणु नित्य हे प्रौर. भतिरियत सभी का्य-द्व्य जो परमाणुमों फे संयोग मे उप्र ऐं 
उससे बने कार्य- हैँ शोर इसलिए (संयोगज या सावयय होने के एरण) प्रा" 
दस्प ध्रनित्य हैँ. विश्लेष या विनाश को प्राप्त हो सपते हैं, धनित्म है।. : * , 


सामात्यतः परमाणु प्रत्यक्मोचर नहीं होता। परमाणुपों या भ्रत्तित्त प्रवृषठा 
जागा जाता है) संगार के सभी कार्यद्प्य (जे, घड़ा, हर्सी, टेसल भारि) श्राप [ध 
हूँ। जो भी कार्यद्र्य होता है बह साययब होता है, दयोति मय या प्र्ध ही है पिलनीर ] 
पयययों का एक विशेष रूप से संयुयत होना । भ्रव यदि हुम मिशी पार्यद्रसथ ने थर्री, ' 
मय विभाग फरते चसे जाएँ तो क्रमश: मदूत्‌ से शषुद, शुद्ध गे शुद्तर घौर भंततः एे हाएई 
प्रयययों पर पह्रेंन याएँगे जिनका किसी प्रकार विभाग नहीं हो सवता। ऐसे प्रसार 


हुशय़म कणों को परगाणु यझ़तें है। परमाणु झ्रतादि है, वर्योकि बहू निरश्शम हरी १. 


भोर उत्पन्न होगे का प्र्य है स्गययों ये तंयूनत होगा । परमाधु वा साश भी नेटी ि 
सारा जपयोहि साश मा सर्घ है झवसयों का किस्छेर होना झोर परमाणु के प्ररवर 
होते। इस प्रषार घतादि घोर घनंत होने के कारण परमाशु नित्य है ।._ | 








पाँधवों भौतिक दब्य धायाश है जो शब्द या भाषार । ५ शप्य प्ररयश होता न 


हिट प्रापाश मटीं।. विसी इब्य का बाश्य प्ररष्न होते के लिए उसमें दो झाों होती 


8. ही: 


एबश्यक है--(१) भहत्त्व (बड़ा परिमाण) भौर (२) उद्भूतरूपवत्व (प्रकट रूप), 

झाकाश का कोई सीमित परिमाण या रूप नहीं होता | यह शब्द का 
काश नित्य, रावंव्यापी भाधार है भोर शब्द ही के ज्ञान से इसका अ्रनुमान किया. 
पारी 'पौर जाता है। प्रत्येक गुण का छुछ-न-कुछ' झाधार होना चाहिए। 
ग्रध्पक्ष है शब्द, पृथ्वी, जल, तेज, वायु, इनमें किसी का गुण नहीं हो सकता, 

४ व्योंकि इन द्वव्यों के गुण (यंध, रस, रूप, स्पर्श ) श्रवणयोचर नहीं 

ते भौर शब्द धवण-गोचर होता है। इसके भ्रतिरिवत इन द्रव्यों से रिवत--प्रपेक्षाइत 
ब--स्थान में भी शब्द फा प्रादुर्भाव होता है । 


: शब्द दिकू, काल, झात्मा भ्रौर मन का भी गुण नहीं माना जा सकता, क्योंकि शब्द के 
भाव में भी ये विद्यमान रहते है । इसलिए शब्द का झ्राधार एक' पृथक्‌ द्रव्य मानना होगा । 
है माफाश है। झाकाश एक झौर नित्य है क्योंकि यह निरवयव है । ऊपर, नीचे और 
एो दिश्ाप्रो के शब्द के मालूम होने के कारण उसका भाषार द्रव्य श्राकाश भी सर्वत्र हैः 
गा भनुमान कर सपते हैं। श्रतः झाकाश को एक, विभु या सर्व॑व्यापी, श्रसीम द्वव्य 
न्ति हँ। 

| 


: 'प्राफ्राश वी त्तरह दिफू श्ौर काल भी प्रगोचर द्रव्य हैं। इनमें प्रत्येक एक, नित्य 
+ सवेब्यापी है। 'पहाँ' भौर वहाँ, 'निकटों भौर दुर--इन प्रत्ययों का कारण 


प प्रौर कांस है, जिसका ज्ञान भगुमान मान के द्वारा होता है। इसी तरह भूत, भविष्य, 
या %$  वत्तमान, प्राचीन भ अर्वाचीन--इन प्रत्ययों का कारण काल है। 
हमे हैं. आ्राकाश, दिक्‌ और काल-प्रत्येक निरवयव झौर सर्वव्यापी है, तथापि 


वाधि-भेद से ये नाना प्रतीत होते है और इनके झंश एक दूसरे से भिन्न मालूम होते है। 
घट के भीतर का भ्ाकाश बाहर के झ्राकाश से पृथक जान पड़ता है,यद्यपि श्राकाश एक 
शी तरह (पूर्व प्रौर पच्छिम', दिन झौर घंटा', दिकू श्लौर काल' के श्रौपाधिक भेद है । 
* भात्मा नित्य और सबंव्यापी द्रव्य (विभु) है जो चैतन्य का भ्राधार है। श्रात्मा दो 
५ ) प्रकार के होते हैं-- (१) जीवात्मा भौर ( २) परमात्मा । परमात्मा 
ला नित्य, या ईश्वर एक है और जगत्‌-कर्ता के रूप में उसका अनुमान किया 
प्रिफ श्रौर घेतन्य जाता है। जीवात्मा का ज्ञान मानस प्रत्यक्ष से होता है। जैसे “में 
! भाधार है सुरी हूँ, 'मै दुःखी हूँ इत्यादि विशेष भनुभवों के द्वारा जीवात्मा के 
| गुण प्रकट होते हैं। जीवात्मा श्रनेक है। भिन्न-भित्त शरीरों में 
निम्न जीवात्मा रहते हैं । 20% 0 

( बीवात्मा भौर उसेके गुणों (सुझ-दुःखादि) को प्रत्यक्ष करमेवाला आश्यंतरिक 
हे या पंर्तारिद्रिय मन है। यह परमाणु रूप है, झ्रतः दृष्टियोचर नहीं हो सकता। 
# एक भयोचर इसका अस्तित्व इन बातों से श्रनुमान किया जाता है--(१) जिस 
वब्य है। भव प्रकार जगत्‌ के वाह्म पदार्थों के प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए वाह्मेंद्रियों की 
६ भ्स्तित्व के जरूरत पड़ती है, उसी प्रकार झाभ्यंतरिक पदायों (जैसे ज्ञान, इच्छा, 
हे प्रमाण सुख-दुःखादि के अनुभव भादि ) के साक्षात्कार के लिए एक झाभ्यंत- 
साधन (इंद्रिय) होना चाहिए। इसी का नाम सन है। (२) इूसरे, यह 
है 


। 
|] 


( १५० ) 


देखने में प्राता है कि यद्यपि पांचो वाप्टेंद्रिय एक ही समय झपने-घपने - विषयों मे मेक 
रहते हैँ तथापि हमें रुप, रस, यंध, शब्द, स्पर्श इन राभी रा ही एफ साप मनु धघत रही हद) 
सास लीजिए, श्राप श्रपने घर में किसी मित्न के साथ बा्तालाप कर रहेहै। ए:४. 
नजर उनके चेहरे पर है, कान उनके शब्द सुन रहे हैं, त्यथा झा संपर्क हु्ी मे है. छा 
का मुंह में डाली हुई इतायची से, झोर टेदुत पर रे हुए गुसदस्ते फी घुधरू कार १ २ 
रही है। परंतु एकही साथ इन सभी विषयों की प्नुभूति भापतों नहीं होती। (भर 
जिस क्षण में शब्द पर ध्यान है उस क्षण में मुर्सी के स्पर्श का नही ।) ऐसा महों होश रे ॥ 
इस घात से सूचित होता है कि बाहों द्वियों झा विषयों के साप जो संपर्य है उतते पर्णिक 
भी कोई ऐसा कारण है जिसकी यजह से एक समय (क्षपविशेष) में एड ही शिव # 
अनुभूति हो सकती है अर्यात्‌ भिप्न-भिन्त संबेदन एक साथ (युगपत्‌) नदी ऐप 
(भागे-पीछे ) के संबंध से होते है। 


एक ही समय में जो-जो विषम बाह्ोंद्रियों फे साथ संयुपत रहते हैं उनमें उप त्ति 
का प्रत्यक्ष अनुभव (संवेदना) होता है, जिस झोर हमारा ध्यान रहता है। एरा्यई 
अर्थ हुमा कि प्रत्यक्षीकरण के लिए विषय पर सतोयोग होना भी झावरपर है फ़्ौः 
संबवेदन में विपयें द्विम-रंयोग के साथ-साथ सत गा संयोग भी रहता हैं, गही तो एप फि 
की प्रतीति होती ही नहीं। कहने का तात्पय॑ यह एि प्रंतरिद्विय के हुप में मन हा के 
मानना जछरी है। भिन्न-मिप्त प्रतोतियों के पीर्यापय संबंध मे भी सन या सयुसत (रिं 
मयव) होना सिद्ध होता है। क्योंकि यदि सन प्रेणु रूप नहीं होता को सह! हि 
प्रवयर्वों या संयोग एक ही साथ भिप्न-भिप्न इंद्रियों मे हो सफता धोर धस हरे है. 
ही समय में प्रगेक प्रतीतियों का होता संभव होता। परंतु ऐसा नहीं होगा। एफ सै 
यह सफते हैं कि सने निरवयय या प्रणुरूप है झोर प्रत्यक्ष गए प्रभ्यंतरिक साधने हृ्‌ 
यह प्रंतरिद्िय है मिसके द्वारा भारमा विपयो मे ग्रहण करता है। 


री 
(२) गुण! ४ % अत 
गुण पा सक्षण यों दिया घया ह--गूष यद पदार्य है जो दषब्य में ही रहा है| 
म्िममें और फोई गुथ या फर्म मही रह गझता ता” बिया झिसी द्वन्‍्य कै [ह९, श्र 
पादि)गुण नहीं रह सबले है। इसीतिए इन्हें दूध (भर्पार हक 
पुणद्नब्यों में रहता परतंत्र) रहते है। यद देया यया है कि दग्यकी डिगी साई हि के 
है। गुण का गुण दान था समयायी कारण हो साता है । फैदस पौत झ्पगे 
यथा कर्म महों होता. में रहकर वार्य के होने में सहाबरः हो सकता है । घर: ट् 
धममयादी कारंम ही हो रारता हैं। रूभी हु शी |] 
होते है, इससिए गूच का होगा, धसंभय है। जेगे, विसी दरत का रंगे छाप है। माँ! 
रण उम भगत विशेष का युध है, सिमी शोर मृध (शैसे रंग) वा डी । दुग में हरी 
भरति ) गहँ हंसी प्रमत यर द्वब्प में लिप्किय रूप में समेत होबर स्थित गहरा हैं। ।' * 
सरह गुण ह्ग्य भीर हम, श्य दोनों से भिझ् है । ५5 


7, ब हे विद यूद 4.१.4$, हश्सब्रह(ह थे प्रशरण ), यर्ज भाषा पृछ(३ ईनव/ 
रू 
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७० ०- मै 
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* सब मिलाकर चौबीस प्रकार महेः गुण होते है-- (१) रूप (२) रस (३) गंध (४) स्पर्श 
) शब्द (६) संझ्या (७) परिमाण रे: पुथपत्व (६) संयोग (१०) विभाग 
बोशेमअकार न (कम (१) बंद (१४) मु (१९) 
होते हैं दुःख (१६) इच्छा (१७) ढेंप (१८) प्रयत्त (१६) गुरुत्व (२०) 
. . .. द्वबत्व (२१) स्नेह (३२) संस्कार (२३) धर्म (२४) भधर्म। 
कईगुणों के भ्रवांतर विभाग भी होते हैं। जँसे, रूप (रंग) के प्रभेद--एवेत (उजला), 
। (बाला), रत (लाल), पीत (पीला), नील 03 हरित (हरा)। रस के 
इ-नमधुर गा अम्ल (घट्टा), लवण (नमकीन ), कटु (फड्ट भरा), तिबत (तीता), 
प(कर्सला)। गंध दोंप्रकारकाहोताहु--सुगंध भोर घुगंध। स्पर्ण तीन तरह 
होता है-उप्ण (गर्म), शीत (ठंडा)भोर भणशीतोष्ण (न ठंडा न गर्म) । शब्द दो 
रि का होता है--ध्वन्यात्मफ या भस्फुद शब्द (जैसे घंटी या शंय की ध्यनि), भौर 
पक या स्फुट शब्द (जँसे क' का उच्चारण) | 
है संस्था पदार्थों का वह गुण है जिसके फारण एम एक, दो,तीन जैसे शब्दों का व्यवहार 
हूँ। एक से लेकर ऊपर की भोर श्रनंत संध्याएँ हैं । परिमाण पदार्थ का वह गुण 
॥, परिमाण हैं जिसके कारण बड़े भौर छोटे वा भेद दिखाई पड़ता है। यह चार 
'पृषपाब प्रकार दाता है--(१)भणु (सबसे छोटा),(२)हस्व (छोटा), 
(३) दीघं (बड़ा) , (४) महत्‌ (राबसे बड़ा) । पृथकत्व वह गृण 
के कारण एक वस्तु भौर दूसरी वस्तु में भेद दियाई पढ़ता है । 


दो पृषक्‌ रह सकनेवाले दव्यों के संबंध का नाम संयोग है, जैसे, पुस्तक का टेबुल 
गय। कारण भौर यार्य में जो संबंध है वह संयोग नहीं कहा जा सकता, वर्योकि 
छँ कारण फे बिना का फा पृथझू भ्रस्तित्व असंभव है। संपोग के अंत 

गभौर विभाग था विच्छेद का नाम विभाग है। संयोग तीन जा का होता है-- 
तर-कर्मंज--जहाँ एक द्रव्य भाकर दूसरे से मिल जाता है (जैसे, पक्षी उड़कर पहाड़ 
बोदी पर जा बैठता है), (२)उभय-कर्मेज (जहाँ दोनो द्व॒व्यों का क्रिया से संयोग 
है, जैसे, दो पहलवान दो तरफ से भ्ाकर झापस में भिड़ जाते हूँ ) प्रौर (३) संयोगज 
दैएक संयोग से दुसरा संयोग हो जाता है, जैसे, मेरे हाथ में कलम है उससे कागज का 
गहो रहा है। इस तरह मेरे हाथ का कागज के साथ जो गौण संबंध है वह संयोगज- 
ग है)। इसी तरह विभाग भी त्तीन प्रकार का होता है---( १)अन्यत्तर-कर्मज जहाँ एक 
'की क्रिया से संयोग का अंत होता है। (जैसे, पक्षी उड़कर पहाड़ की चोटी पर से चला 
7है), (२) उभय-कर्मेज, जहाँ दोनो द्रव्यों की क्रिया से विभाग होता है (जैसे, दो 
वान एक दूसरे को छोड़कर श्रलग हो जाते है) और (३) विभागज, जहाँ एक विभाग 
प्रो विभाग हो जाता है (जैसे, में कलम छोड़ देता हूँ तो कागज से भी हाथ का संबंध 
जाता है )। 

परत्व और अपर त्व दो प्रकार के होते हँ--#रालिक भौर दे शिक । कालिक परत्व का 
द झोर भपरत्व.. भर्थ है प्राचीनत्व, कालिक अपरत्व का प्र्थ है नवीनत्व। 
प्रकार दै शिक परत्व का भर्पें है दुरत्व, दैशिक शपरत्व का शर्ष है निकट्त्व 


( १५३ ) क 
बुद्धि (ज्ञान) और इसके प्रभेदों का वर्णन पहले ही हो चुरा है।' झुवन घे,३८ 
चुद्धि, यु, दुः्प भौर द्वेप स्वविदित रा हैं ।- प्रमान तो प्रपार शा हे 
इच्छा, ढेय, प्रमत्न है--(१) प्रवृत्ति, (प्र्यात्‌ कियी वस्तु की प्राप्ति बे डिएशू 

/ह 7 7 (२) निवृत्ति [प्र्धात्‌ झिसी यरतु से छुटफारा पनेहे रिएद॒) 
और (३) जीवन योति (र्यात्‌प्राप-घारण की दिया) |. “- 30 ०६ 
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द्रवत्व वह गुण है जिसके कारण जल, दूध झादि तरत पदायं बहते है। ले! १४ 
ह ४ नदी छा ०००० दंड हे 2 बकरे 


अपन +नभ नी 3६ ८2... १९००० ० -++« 


द्रथत्व, स्नेह दल है 


संस्कार तीन प्रकार का हाता -है-+(१) बग (जिसके फारण श्मा बलु २१ 
होती है), (२) भावना (गिसके कारण किसी विपय की. स्मृति या प्रवनिशनरः 
होती है) भौर (३) स्पितिस्थापकत्व (जिसमे कारप ढोई प्र ९९ 
संस्कार, धर्म, श्रधर्म विक्षोभित होने पर पुंनः भपनी पुर्वे स्थिति में पा जाता है.पदे! 
का फीता) । घ॒र्मं झोर घधर्म से क्रमण: पुष्य भौर पास 
द्वोता है जो विहित भोर निविद्ध फर्मों के, करने से- उत्पत्त होते हूँ। परम है ! 
भपम से दुःख की प्राप्ति होती है । ॥॒ ् 
इस प्रकार वैशेपिक दर्शन में कुल चौबीस गुण माने जाते है। यहाँ मर हारे 
सफता है--घौवीस ही पयों ? गुणों की संख्या इससे प्रंष्णा कम हम नदी (208 
गो फौ सं: इसके उत्तर में यट्‌ कहा जा सकता है दि इन गुंभों गे धरा 
24448 को लेने से गुण प्रसंझय होंगे। यहां द्वव्य के सेव मु दि एव 
के लिए 'गुण नामकपारिभाषिक शब्द रखा गया । िणिद गण 
पृ उल्तेय नहीं कर केवल उन्ही सामान्य गुर्णों का निर्देश किया गया है दिए है 
येमिप्ट गुणों का समायेग हो जाता है । जँसे, रूप के प्ंतर्गंत सास, पीते प्राहिएं 
रामायेश हो जाता है । उन रंगों के संयोग से बने हुए मिप्रित रंग भी उससे गे श ४ 
हैं। (जमे, नारंगी रंग साल भौर पीसे का रम्मिध्रण है) परंतु इसी प्रा द् 
पा शब्द के झंतगंत प्रषवा फ़िसी भग्य गुणों को प्रंतर्गत समा देश नदीं हो ररवा। ४ 
रूप, रम, गंध, रपशे, शग्इ--पृथफू-्पु पश्‌ (मिप्न-्यातीम) युण मार्ग गए है। “४२ 
देखने में थाता है कि यैशेपिक में गुणों वा जो पिमेद किया गया गहएाी 
दुष्टिकोध से, भय मह ध्यान में रखते हुए कि यूध भूल है या मौगिट, उेगेय ११ 
दूसरे गुर के पंदर किया जा सता है या नहीं । बैंसेपिश मत में युद्ध! से पर दर 
सात्पयं है तो द्रस्पीं में सिध्विय धौर सूतरूष में विधमान रहते है । 
(३) फर्मी | कि 
देते दि दर न में दब्य के मूल गधिशीस धर्मों का परारिधायिक्र सास है हे 
हश्य जा निष्किप रवस्प है, कर्म सकिय | एच भाग सापार्भृत पशा वा श्र डा 
4्‌ , देसिए; इग पुस्त ह का झस्याय २ [स्याव दर्शर) । 0५ 
| धश्गंदा पृ० ८७, सई भाषा पु २६, त्ना मृत पु० ३०, घौर दंगे टिक एप 4१ 
शर्म ही रिशिद पिदेघना देखिए । 


( १५३ ) 


| 
धर्म है जो उसी में स्थित रहता है। फर्म वह गतिशील व्यापार है जो पदार्य को स्थानांतर 
(में पहुँचा देता है। भ्रतएय कर्म द्रव्यों के संघोग घोर विभाग का फारण होता है। कर्म 
मंतर कोई गण नहीं होता, मयोंकि गुण केवल द्रव्य ही में श्राश्रित रह 
सकता है। फर्मो का भ्राधार केवल मूर्ते-द्र व्यों (पृष्वी, जल, तेज, वायु 
'प्रौर मन) ही हो सकता है। सर्वव्यापी द्रव्यों में (यथा भाषगणश, दिक्‌, काल भर भात्मा में ) 
(कर्म या गति का होना भ्रसंभव है सयोकि थे एक स्थान से दूसरे स्थान में नहीं जाते। 
:. कर्म पाँच प्रकार के होते है--(१) उत्देपण (ऊपर फेंकना), (२) प्रवक्षेपण 
(नीचे फेंकना ), (३) भाफूंचन (सिकोडना ), (४) प्रसारण (फैलाना) भौर (५) गमन 
». * (चलना)। जिस कर्म के द्वारा ऊपरी प्रदेश के साथ संयोग होता है 

कैम के भेद *उत्क्षेपण' बढलाता है (जैसे, गेंद को ऊपर उछालना )। जिस कर्म के 
। द्वारा निचले प्रदेश के साथ संयोग होता है, वह 'भ्रवक्षेपण' कहलाता है 
(जैसे, छत १२ से नीचे पानी फेकना ) । 'भाकुंचन' वह कर्म है जिसके द्वारा शरीर से भौर 
भी तिकटतर प्रदेश के साथ संयोग होता है (जैसे, हाथ-पैर मोड़ना) । 'प्रसारण” वह कर्म 
(है जिसके द्वारा शरीर से दूरपर्ती प्रदेश के साथ संयोग होता है, (जैसे हाथ-पैर पीलाना) । 
/ इन घारी के झतिरिक्त झौर जितनी भी गत्यर्यक क्रियाएँ हैँ वे “गमन' के अंतर्गत भा जाती 
हँ ( जैसे, चलना, दौड़ना) । सभी कर्म प्रत्यक्ष नहीं हो सकते । पृथ्वी, जल, तेंज श्रादि 
(प्टियोचर द्रव्यों की गति का ज्ञान दर्शन वा स्पर्शन से हो राउता है। किंतु मने भ्रगोचर 
दिये है, भ्रतः उसकी गति या प्रत्यक्ष ज्ञान नही हो सकता । 


| | (४) सामान्य 
।॒ एक ही प्रकार की वस्तु समानधर्म ( साधम्य ) रहते के कारण एक ही नाम से 


/पकारी जाती है। देवदत्त, ब्रह्मदत्त आदि भिन्न-भिन्न व्यवितयों में कुछ ऐसा सामान्य गुण 
|, जिसके कारण वे “मनुष्य” कहलाते हैं । इसी तरह गाय, घोड़ा श्रादि सभी जातिवाचक 


'कम झा झर्य 


व त-> जऋऑफिणर 


हु 


'ामान्य/ फिसे शब्दों के विपय में समझना चाहिए। श्ब प्रश्न यह उठता है कि वह 
॥| १ कैसे. कौन-सा पदार्थ है जिसके कारण भिन्न-भिन्न व्यक्ति एक जाति के 

क्हते' है अंतर्गत समाविष्ट होकर एक नाम से व्यवह्ृत होते है। न्‍्याय-वैशे- 
। / पिक उसी को सामान्य कहता है। पराश्चात्य दाशंमिक उसे ए॥४०:४७ कहते है 


| ' भारतीय दर्शन में सामान्य को लेकर तीन प्रमुख मत हूँ। बौद्ध दर्शन का मत.है कि 
थवित ही (जैसे, यह्‌ गाय, वह गाय) , सत्य है, और व्यक्तियों के अतिरिक्त जाति (जैसे 
| रोल) की कोई सत्ता नहीं है। भिन्न-भिन्न व्यक्तियों में (जैसे गायों में) जो तादात्य 


की प्रतीति होती है वह एक नाम के कारण। केवल-नाम ही सामान्य 

* शि ल यमपक है। परंतु नाम किस सर्वेनिष्ठ आवश्यक धर्म का सूचक -मनही है । 
भिन्न संत नाम का अर्थ केवल इतना ही है कि एक नाम वाले पदार्थ दूसरे नाम- 

/ +. दौर मत वाले पदार्थ से भिन्‍न हैं। जैसे गाया नाम से बोध होता है ' कि वह 


ः पशु-विशेष'घोड़ा' नामधारी पशु से भिन्‍न है; यह नहीं कि सभी गायों में कुछ ऐसा 
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सामाम्य धर्म है शित्के कारण मे 'गाय' रहसाती हताती हूं हैं। इस मत में ध्ामर्प की हक मेरे 
मानी जातो । केवल व्यक्षित को सत्य माना छातां है भौर प्रत्येषा व्यक्ति फो पर३४९ 
समझा जाता जहाँ न्यायवेशेपिक सामान्य जाति यी,कत्पता धरा हैं, इए रद 
दश्शन केवल नाम भौर उसका विभेदक भण् स्वीकार करता है ।९ इस मत हे हक: 
(पणागराधोंशा) या व्यवित्ववाद कह सकते हैं।_ _. -:.- ! 


जैन" और धद्वत बेदांती * का मत है कि व्यवितयों के भतिरिषत पौर उनसे रिर 

सामान्य मी सत्ता नहीं है। व्यक्षितयों फा सर्वनिष्ठ भावप्यक धर्म ही सामास है। ४ 

हरह सामान्य की सत्ता ब्यतितियों से पुर नहीं, प्रपिल हं। 

३ जन झोर घेदांतमत सामान्य रा व्यक्तितयों के साथ तादात्म्य-्संरंध (ाचेउा०८ 

40ध४8/9) है । 'सामान्य' कुछ बाहर से भार ग्णीतरों में १४ 

नहीं जाता, वल्कि वह उनवा झांतरिक स्वरूप हैं जिसे बुद्धि ग्रहण करती है। एढश 
मो सामान्य-प्रत्ययवाद (0०८०/ण०्ाश्या) फह सउते हैं । 


स्याय-यैशे पिकर् रामान्य में संयंध में जिस मत फा प्रतिपादव करता है उो ढएुय। 
(#०४75वा) कह सकते हैं। उनके मधानुसार सामात्य नित्प पदार्थ हैं जो स्यविरोि 77 
होते हुए भी उनमें समबेत हूँ । एक ही सामान्य (रंगे यो!) प्ररेर: 

३. न्याय-पैशेविर नुगत (अनेक गोशो में रामबेत ) होता हैं। मिर्त-गिल गो एं 
मत एफता की प्रतीति होती है यह इस शामात्प के बार । रब गरर 
जो एक सामास्य धर्म है उसी के कारण थे एफ जाति की गर्मी हरई 

हैं भ्ौर एक नाम से पुफारी जाती हैं! प्रतः गोत्य, ममुप्यत्ण भादि स्तामारग से व मंतर 
सामास्य प्रत्यय (00००७॥) मात्र नहीं हे उसकी स्थतंत सत्ता है। 2 


पुछ भाधुनिक वस्तुवादियों ( २००-१२०७॥४४४ )५ का विधार है हि गासास क 
पिए्य कपलातीत (7777८/८५5) पदार्ष है जो भयेक विपयों (07009) में स्ण7 ९ 
सकता है । पे नैयापिकों के साथ इस विधम में भी सहगत हैं कि सामास्य (ऐडी४88 
गर्ता' [छत्तं॥८ा०८) जाधि नहीं । 'पत्ता' गति केक हव्यन्यूघ भौर कई में एत है। 
स्लामान्य पी कोई जाति ( सामान्य ) नहीं होती। क्योदि एक प्रशाए जी गए 
झेंबन एक ही सामान्य होता है। यदि एक ही प्रगार की बर्तुपों में दो या शत मार 
पाएं जाते तो उनमें परस्पर भेद या विरोध भी पाया जाता संभद होता प्रौ( 
सरहे उनका पृषर झरना ससंमय हो झाता। सर्चाद उन्हीं स्पश्टियों का हा 
मौषों में भी हो जाग घोर मनुष्यों में भी । परंतु ऐसा महीं होता । एक 
डेशिए, वर माषा पु० २८ । ार छ40॥0॥ 7४५2४8 वछलर ४९ चर 
देद्विएू, 3. 7.. 2४ पार 0प्रापछ ० वध यू० १९६ शक 
डेड्ित, बेदांद परिभाणं, सप्याद ६ हर 
ऐदिए, गर्सगंएहू, पृ» ८७, सापापरिच्छे ३ मुपआाएपरी (८, १४, ११). तरुंभःर . 
पृ २६, तर्रपृत प्रष्यार पे, पशर्पर्मसंप्रहु पृ० १६४ 
| दैशिफु विशिपयकर्त रिए७थी, 545४ गे 8030:09, एफ /- 


ब्बल्य 


कर जब ४ >+ 
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/ विस्तार या व्यापकता की दृष्टि से रामान्य के तोन भेद होते ह--(१)प९ (२) 
ज़र भौर (३) परापर।९ सबसे प्धिक ब्यापक सामान्य को 'पर', सबसे कम व्यापक 
$ ,_, सामान्य को अपर स्‍श्रोर वीचवासे सामास्यों को परापर' कहते हू 
५७ के प्रभेर सत्ता सबकी प्रपेष्षा भ्रधिक व्यापक (द्रच्य, गुण, कर्म तीनो में व्याप्त) 
होने के फारण परा जाति है। 'पटत्व' केवल घटों में सीमित होने 
१ रारण भपर सामास्य है। द्वव्यत्द' दोनो के बीच में होने केश करण 'परापर! है। यह 
ब्यत्व) घटत्व, पटत्व भादि फी भ्रपेक्षा पर भोर सत्ता की झपेक्षा भपर है । 
(५) विशेष: 
सामान्य का ठीक उलटा 'विशेष' है। जो द्रव्य निरवयय होने के कारण तित्य हैं; 
। विशिष्ट व्यक्तित्व को ही 'पिशेष' फहते है । ऐसे द्रव्य ये है--दिक्‌, फाल, भ्राकाश, 
मन, भ्रात्मा तथा चार भूतों के परमाणु । एक मत फा भेद दूसरे से 
उबइपा है? करे निया जाए? जल के एक परमाणु भौर दूसरे परमाणु में पया 
प्ंतर है ? उनमें समानता होते हुए भी स्पष्ठ भंतर है । परंतु भ्रवयों 
माँ की भिश्नता होने बेर बगरण दे एक दूसरे से भिन्न है, ऐसी मसुपना तो नही की जा 
गी, क्योंकि उनके भ्रवयव हैँ ही नहीं। फिर यह भ्रंतर है बयोकि विशेष के घगरण । 
विशेष' के कारण एक परमाणु दूसरे परमाणु से या एक झ्रात्मा दुसरे झात्मा से 
है। इन द्रव्यों के भ्रपने-प्रपनें व्यवितगत स्वरूप हौ--जिनके वगरण वे एक दूसरे से 
एन जाते ह--विशेष कहलाते हैं । 
नित्य द्रव्यों में रहने के कारण विशेष भी नित्य है। घट, पट भ्रादि अनित्य कार्य- 
को विशेष मानना अ्रतावश्यक है । सावयव पदार्थ (जैसे कुर्सी, टेबुल झादि) तो अपने 
अवयवो की भिक्नता ही के द्वारा एक दूसरे से पहचान लिए जाते हैं। 
पि नित्य, उनका अंतर समझने के लिए विशेष की कल्पना श्रावश्यक नहीं। 
हये ह्लौर केवल निरवयवब नित्य द्रब्यों का मूल भ्रंतर विशेष के कारण होता है। 
चर है से द्रव्य प्रसंख्य है, इसलिए गिशेष भी अम्रेख्य है। विशिष्ट द्रव्य 
अ्रपनें विशेष के कारण पहचाने जाते हूँ, विशेष स्वतः पहचाने जाते हैं । 
ति विशेष का विश्लेषण नहीं किया जा सकता है | उन्हें भ्ंत्य (ए]॥00) समझना 
हैए। विशेष का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हीता। वे परमाणु की तरह अगोचर पदार्थ हूँ । 
(६) समवाय 
स्याय-वैशेषिक में दो प्रकार के संबंध मानें जाते हैं--संयोग भर समवाय | पृथक्‌- 


देखिए, भाषापरिच्छेद और मुक्तावली ८, ६। नन्‍्यायलीलावती प्‌ू०८०-८४१॥ 

- तकमृत, अध्याय १। हि 
देखिए, तर्कसंग्रह पु० ११९, ८८) भाषापरिष्छेद, मुकतावली १०, तकभाषा पृ० २८, 
तर्कामृत्त भ्रध्याय १, पदार्थधर्मसंग्र ह, पृ० १६८ 
तकंश्नंग्रह पृ.८८, तकभाषा पृ० २, पदार्यधर्मसंग्रह पृ० ७१-७५; भाषा- 
परिच्छेद भौर मुकतावली ११५ ६० - थ 
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प्थरू बस्तुमं का कुछ बगल के लिए परस्पर मिल जाना संयोग पहलाताहै। ए! है 

क्षणिक या झनित्प हैं। जैसे नाथ फा गरी है प्र्दी है झएए भर 
समवाप धोर संपोग संयोग युतसिद्ध संबंध है, भर्वात्‌ दो ह्व्यो के युंगत होने मे श्र 
प्र स्थापित होता हैं। जब तक संयोग का संबंध बना रहे है हई 
यह (संयोग ) दोनों का उर्धयनिष्ठ गुण होकर रहता है, परस्तुं युतमिद इप्मों शे 
संयोग के प्रधीन नहीं रहती । नाव नदी के बाहर भी रह सकती है, गदी दा प्रशिर 
के बिना भी रहता है। भर्थात्‌ उनकी सत्ता संबोग पर निर्भर नहीं है।' एन दझ ८ 
एक वाह्म संबंध है जो द्वव्यों के श्राकस्मिक गृण फे रुप में प्रकट होकर उन्हें छृछ ए५ 
लिए मिलाए रखता हैं। 


संयोग के विपरीत, समवाय नित्य संबंध है। यह दो पदों गा जहू हर 

जिसके वगरण एक दूसरे में समयेत रहता है। अवेयवों भपने प्रंगों में; गुण या सभ्य. 

समचाय नित्य प्रदत: में; सामान्य, व्यत्तियों गा तथा 2838 20004 

तलिढ संबंध है रहते हैं। इस प्रफार धागों में कपड़ा, गुतार फे एल में गत 
बहूते हुए पानी में गति, भिप्न-भिन्त रस्री- गम में गामागर 

सन्‌ प्यत्व' भौर एफ परमाणु में ठसव्य भपना घमम विशेष समयेत है। ".: |) 


संयोग दो पृथक वस्तुप्रों फा सनित्य संबंध है, जो एक मा दोतों हि एम में ३ 
होता है (जैसे, दो नायों का प्रापग्र में मिल जाना) । इसके वरिधरीत, समगारर 
मित्य होता है। झ्यमवी सादा भपने भंणों में विद्यमान रहता है| जेँगे, पढ़ झा 
बना रहता हि तव तक भिन्न-भिन्न प्रवयवरों में विधमान रहता है। गु्ध एा अडे २ 
फिसी धाधार-द्वव्य से संबठ रहता है। उसी तरह जब सके फूप रहताहै, तर है! 
उसका साथ नहीं छोड़ता । इस प्रफार धवययी वा प्रंशों के साफ, पुष्र या दम का डा! 
साय, सामास्य भा स्पकित ये साथ घौर पिश्तेय का नित्य द्वेय्य के: साप यो संरध् 
द्रब्यों दें संयुयत हीगे से उत्पप्त महीं ता, उनमें स्यतत' विद्यमान राय है। पा रूर 
संबंध को 'प्रयुतप्तिड़ि' कहते हूँ । यह संबंध उन्ही दो पदार्थों में होता है विन कर 
काम एक दूसरे के बिना नहीं रह ग्ररुता ! संयुस्त पश्यों का संपंध पारापरिश है द्ीट 
ऊँसे, फम फायज. से संदरढ है तो झागड भी कसम गे संगूवत है परत मेरे 
शंबंध में यह घास नही होती । भैसे, रंग ही फूछ में (ममपत ) रहता है, रैय में पुर 
रादता है । 


(७) बभाव का 


ऊपर छः पदागों शा बरस हो धरा है। घगाद बढ़ पदांपे है शो एपरेएट | 
परणमँ पेर झंद्र गदी झा सकता । था: यह साथवों बहार झोना जाता हहै।: प्रपरे 
इतर धरपीकार मही विया छा गएता है। शत में जब इस घाजाम रो घोरदे 
सो पे सूर्प गग नहीं होता मे मे ही िडियस हप मे मोर । 

प्रगाप पर है; ॥एम अंड्रमा था तारों दा होना प्रतएव देशेपिद शत हा 
एक पद पु मातडा है। कचाद ने पदों में बमाय का ताम दिखते मी शिधध है। $ 
दुछ सोग समय है रि ।े छ: ही एटा मातने थे प में थे । परंतु बेगेदिष्लुर मे 
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[अधाव का प्रमेय रूप में उल्लेय पाया जाता है। इसके ग्रतिरियत प्रशस्तपाद-भाष्य 
जो पैशेपिक दर्शन का प्रामाणिक ग्रंय है) भ्रभाव का सविस्तर-वर्णन मिलता है 
गो से मूचित होता है कि छः भाव पदायों के भ्रतिरिवत सातवां पदार्थ 'भ्रभाव' भी 
पककार महपिं कणाद को स्वीकार था । 


प्रभाव दो प्रकार का होता है“ (१) संसर्गाभाव भौर (३) प्न्योग्याभाव । 
बा प्रभेद. ते का भर्य है किसी एक यस्तु का दूसरी वस्तु में झगभाव। जैसे, 
५ भगत में शीतलता का प्रभाव | भ्न्योन्याभाव फा श्र्थ है एक वस्तु 
परी वस्तु नहीं होना । जैसे भग्नि, जल नहीं है। हे 
प्ंसगभाव तीन प्रकार का होता है--(१) प्रागभाव, (२) घ्यंसाभाव, (३ ) 
ग़भाव [रे 
किसी कायद्रव्य (जैसे पड़ा) की उत्पत्ति के पूर्व मिट्टी में जो उसका भ्रभाव था, वह 
वे कहजाता है। जैसे, फुम्हार मिट्टी से घड़ा बनाता है। यहाँ घड़ा बनने के 
पं पहले मिट्टी में जो उसका (घड़े यग) अभाव था, बह प्रागभाव है। 
|. यह भ्रभाव झनादिकाल से वत्तमान था। जब घड़ा बन गया तथ 
गाव का भ्रंत ही गयां। इसलिए प्रागभाव भ्रनादि और सांत कहा जाता हैं। 


डर दा ४ 
किसी उत्पन्न कार्यद्रव्यों के नप्ट हो जाने पर जो उसका अभाव हो जाता है यह ध्वंसाड 
हताता है। जो घड़ा वमकर तैयार हुआ है वह कभी फूट भी जा सकता है। जब 
भाव , पड़ा फूट जाता है, तब टूटे हुए टुकड़ों में घड़े का अस्तित्व नहीं रहता 
' ' भ्रर्यात्‌ उसबा अभाव हो जाता है। यह भ्रभाव ध्वंसाभाव है। यह 
िड़ा फूटने के समय से उत्पन्न होता है। इस ग्रभाव का कभी प्रंत नहीं हो सकता; 
अगर वह घड़ा सचमुच टूट गया तो फिर वही घड़ा तो लौट नहीं सकता । इसलिए 
माव सादि भौर झ्नंत माना जाता है। 
गेव पदार्थों के साथ यह बात सामान्य रूप से लागू होती है कि जिसकी उत्पत्ति होती 
का नाश भी होता है। श्रभाव पदार्थों के संबंध में इसका उलटा नियम लागू होता 
प्र्यातु एक बार जो भ्रभाव उत्पन्न होता है वह फिर नप्ट नहीं हो सकता जोघधड़ा 
पेटूट गया है ठीक वही घड़ा फिर नहीं बन सकता । इसलिए उस घड़े का ध्वंस 
) होने से जो अभाव उत्पन्न हुआ है वह ध्वंस अनंत है। 
ते बस्तुषओं में द्ैकालिक ( भूत, बत्तमान और भविष्यत्‌) संबंध के भ्रभाव को 
पराव भत्यंताभाव कहते हैं। जैसे, वायु में रूप का भ्रभाव | यह आगभाव 
«.. झौर ध्वंसाभाव दोनो से भिन्न है। भागभाव उत्पत्ति से बगल का 
है।. ध्वंसाभाव विनाश के अनंत्तर काल का । परंतु अत्यंताभाव किसी विशेष 


'विए, चैशेपिक सूत्र १॥१।४, ६&।१।१-१० किरणावली, न्यायकंदली। 
पिए, भाषापरिच्छेद भौर मुक्तावली १२, तर्कभाषा, तर्कसंग्रह, तकमृत 
प्र्यायवू. / हक 





: [ १५८ ) 


काल को लेकर नहीं होता, वह शार्वत (सर्वकालिक) बना रहता है। मेशोरणे डर 
उत्पत्ति होती है, न कभी उसका विनाथ होता है। इस तरह पधर्ताभार एड़ी । 
अनंत होता है। औ ३2 3 ६८5 ८ 
संसर्गाभाव वा प्रर्य है दो वस्तुप्रों में संयंध का भ्रभाव।' प्रारेर 
का भय है दो वस्तुओं का एक नहीं होगा । जब एफ यस्तु दूसरी वस्तु से निध्रए 
पझग्योस्याघाय न गत भ्रष यह होता है कि पहली यहतु पा दूसरी दलु ए१ 
झप्ताव हैं और दूसरी वस्तु फा पहूली मो झूप में ॥ घट (बह ) 
(कपड़ा) से भिन्न है। इसका श्र्थ यह हुप्मा कि घट फा पट फे रूप में पार है. ४ 
घट “पट नहीं है । इस प्रकार पा भेदमूलक भभाव घम्योन्याप्राय गहुतावा है।' 
के 5; है) हैं 
संसर्गाभाव दो यस्तुमों को संसर्ग (संबंध) का भभाव है। इसनिएडुड ९ 
का उन्नटा होगा दोनो बस्तुप्रों का संसर्ग होता । इसके प्रतिएूस धम्योस्याशा) » 
है एक यस्तु फा दूरारी यस्तु को रूप में झभाव। इसलिए इस झभाव का संग भ हीरा! 
बस्तुप्रों का तादात्म्य (ऐस्प) होना ! निम्मोश्त उदाहरणों से गह रात रषष्ट ही 74 
'ययरदे को गौग सही द्वोती', 'बालू में ते नदी होता'--इन वापयों में पर ऐें?र' 
बालू पभौर सेल में संबंध का प्रभाव सूचित शिया गया है। इस माक्यों रा प्रवध [२ 
'धरहे फो सींग होती है', 'बालू में तेत होता है! । भव ये बाउर सी जिए--गश ए४ 
होता', पड़ा चादर नहीं है'--इस यावयों से गधे पौर घोड़े का, पड़े पौर भाए४९ 
प्रकट द्ोवा है। इन यावयों का उसठा होगा--'गधा घोष है', पढ़ा पार है! 
तरहू हम देखते है किसंसर्यामाव संदंध ( ८३४०४ ) का प्रमाव है| प्रसोग 
तादात्म्य ( 4०४0७ ) का भ्रमाव है। भ्रत्यंशाभाव को तरह प्ररोग्गत 
मनादि घोर घर्ंत होता है । शी 


३. सृष्टि ओर प्रलय॒" 

भारणीय दर्घद में: भनुसार पहसंगार ( रामरत भौतिर जगे! ) एश ४४7, 
सीसारयत है नो जीयों की उप्तति घौर मुरिउ ऐ हेतु रपा गया है) 240! 
गद्दी धाध्यारिमक दृष्टिकोन यशेपिय' में भी दिश्मातरै 
पर्माचुदाद शौर प्रसय वा अशियादने मे हे विएः इस धकार करता है। कं 
सी कार्यद्रगप घार ४गार के परमादुपों [ पृथ्वी, फल, से? धौर पाए ) हे डा 
इसलिए बैशेथिफ संत को प्ररमाणुवाद (#86505छ] भी पहो है । बहु परम 
गधोव शोर डिमाग यों ही नहीं हुघा करते 4 डे पर्मक्स भ प्रगूणर द्रधर हु: 
दगझे पतादेमेत पाँच इस्यी ( थावाश, विश, बात, मन घोर घश्मा ) रे दाह. 
की। दगादिए झघाइओं धर्मागवार था स्थरहप परश्याद वरमादुपाद है ४ 


हा हर ॥ 
वाप्पाव दरमाद गौवितवाद (5ध्यशात) के पिदाद को सेशर घ १: 
नि निज 20) 


4. देवा, दा प्रम॑ गंद? [पृ० 4६-२३), गा पक 4 च दिर ४१९), ६६४ 
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पके क्‍्नुसार प्रनादि काल से भनंत दिक (8070०) में ध्संख्य परमाणुप्रों 
हल के भिन्न-भिन्न दिशाओं में घूमने के कारण उनके आकस्मिक संयोग के 

थय प्लौर पाश्चात्य फलस्वरूप यह संसार बनता भौर चदलता रहता है। परमाणुप्रों 
फ्ाणुवाद में भेद की गति को निर्धारित करनेवाली फोई चेतन शब्ित नहीं है। जड़ 
परमाणु स्वतः धुणाक्षरन्याय से एक साथ मिल जाते हूँ भौर फिर 

तंग हो जाते हैं। उनका नियामक कोई चेतन पदार्य नहीं यरं पंध प्राकृतिक नियम है। 


वैशेषिक का परमा णुवाद भाध्यात्मिक सिद्धांत पर भ्रवलंबित है । इसके झनुसार 
प़ाषुप्रों की गति का सूत्रधार ईश्वर है जो जीवों के प्रदुष्ट के अनुसार पर्मफल का भोग 
शनि के लिए परमाणु की क्रियाम्रों को प्रवत्तित करता है । उसीकी इच्छा से सृष्दि 
गिरप्रतय होते है । दूसरे शब्दों में यों कहा जा सकता है कि यह विश्व मानो एक राजतंत्त 
| दष़ हैजो एक बुद्धिमान सझ्नाट्‌ की इच्छा से इस प्रकार संचालित भौर.नियंत्रित होता है 
5 इसमें सभी नागरिकों को चपनी-अपनी स्वतंत्नता भौर दायित्व के साथ भपनी-प्पती 
वत्मोश्नति भर भ्रात्मविकास करने का यर्थेप्ट अवसर मिलता है । 


! बैशेषिक का परमाणुवाद जगत्‌ के उसी भाग के वारे में है जो अनित्य है भर्थात्‌ जो 
री समय में उत्पन्न भौर विनष्द होता है। जयत्‌ के नित्य सा 283 रे 
(शिपिक के चगल, मन, आत्मा और भौतिक परमाणु)की न न 
“जा गा संहार। अषुप्रो के संयोग से 08४ झल्पत्त प्ोर उसके 
रा विच्छेद से कार्यद्रव्यों का विनाश होता है। इन्हीं प्नित्य द्वन्यों की 
दि [पद प्लौर लय का क्रम वतलाना परमाणुवाद का उद्देश्य है। * ० 
हँ पदों परमाणुओं का प्रथम संयोग द्घणुक कहलाता है। तीन दृथणुकों का संयोग 
भरणृद था च्सरेणु कहलाता हैं। वैशेषिक-मतानुसार यह सूक्ष्मतम कार्य्रव्य है जो दृष्टि 
गीचर हो सकता हैं। परमाणु या द्धणुक इससे भी सूक्ष्म होने के कारण प्रत्यक्ष नहीं हो 
कते। उनका ज्ञान अनुमान के द्वारा होता है। $ 
समस्त भौतिक जगत्‌ झौर उसके कार्यद्रव्य चार प्रकार के (पृथ्वी, जल, तेज झौर 
पु के) परमाणुओं के दचणुकों, द्यणुको तथा उनके बृहत्तर 2 के परिणाम हैँ । 
गत का स्वरुप परमाणुओं की गति या कर्म के फलस्वरूप ही ज संयोग होते है ) 
कट, इस कर्म या गति का कारण क्या है ? जगत्‌ में जो क्रम या व्यवस्था 
रेबने में झाती है उसकी उपपत्ति किस प्रकार की जा सकती है ढ़ वेशेषिक इस प्रश्न क्या जो 
रत्तर देता है वह संक्षेप में थों है--जगत्‌ में परमाणुओं के संयोगजन्य भौतिक कायंद्रव्य 
भी है और शरीर, इंद्रिय, मन, बुद्धि और भ्रहंकार से युक्‍त जीवात्मा भी हैं। ये दिक्‌, 
काल और झाकाश में अवस्थित कार्य-कारण की खंखला में वेंधे हुए है। जीवात्मा अपनी 
वुढि, ज्ञान और कर्म के अनुसार सुख या दुःख का भोग करते है। पुष्य का फल सलाम 
'प वा फल दुःख होता है। इस तरह जीवात्मागं के सुख-दु:ख कैवल प्राकृतिक निय 80 प 
प्रधीव नही, बल्कि कमंफल के नियमों पर भी झाश्ित है । इस नियम का साउसंश है 
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करनी, बैसो भरनी। प्राकृतिक कार्य-झारण के नियम का साराग है--रिय शाह 
कोई कार्य नहीं हो सकता। कर्मफल का नियग है--जो मस कर हि यो तर ४ कष' 


बैशेपिक के भनुसार सुष्टि और संहार फी प्रक्रिया मो है--मूप्टि पौर कहाप्दे ए 
महेश्वर है ! के ही भक्त विश्व के स्वामी या शाग्रक हूँ.। उन्होंती एष्छा से पएत' 
सुष्टि होती है, उन्हींफी इच्छा मे प्रलय होता है। थे जर पे 
तब ऐसा संसार बन जाता है जिसमें सभी जी प्रपने-पपते रु 
सुख-दुःय का भोग कर सकें। जब उनकी इच्छा होती है तथ ये एव घाउ को गरे१ 
हैँ । यह सृष्टि भौर लगे का प्रयाह अनादि काल से घसा झाता है। इससिए सिसी हू 
को प्रषम सृष्टि नहीं कहा जा यफता। अत्येक यृष्टि के पूर्व सर की घरेरणा छटगी है. ४ 
प्रत्येक लय के पूर्व सुष्टि की। सृष्टि का पर्य है पुरातन कम हा प्वंस मर गरीन फो सं 
फरना | जीों फे प्रापतन फर्म (पुराहुत पाप भौर पुष्य) गो ध्यान में रखे हुए 
नव सृष्टि की रणना करते है। जब ये सृष्टि-एवगा फा संकत्य फरसे हैं गए शोवए दा 
प्रदृष्टानुगार उनकेः भोग-श्राधन (धर्वात्‌ शरीर भौर याद्य इेस्स) यनने सर है £ 
जीवात्मा्रों के परदृष्ठ उन्हें (जीयों को) उस दिशा में प्रयृत्त झरने संगो है। है 
परमाणुपों के संयोग से (इफशुक, ध्यणुरः घादि प्रग रे) बामु-गद्गाभूव की उत्तति हैं 
जो नित्य ध्राफाश में निरंतर प्रयाहित होगे सगता है। इसी हरहू, उन"्ाएए। 
संयोग से जस-महांभुत फी जत्पत्ति होती है जो पायु में भरत ही रूर उमीकेधागर्स 
होने समता है। इसी तरह पृथ्वी के परमाणप्रों मे पुथ्यी वा महाभूत उत्पन्न होता व8 
तेज परमाणुषो में गति उत्पन्न होने से छज-महाभूत यनसा है। में दोगों जहगर४ 
प्रवस्पित रहते हैं । तदनवर इश्यर केः झभिध्याय सात से दितर रो सरमस्वा् 7 
उत्पन्न हो जाता है, जो पापिव झौर तेजग परमाणुणों पा बीशहार है। एएव्ड्रर 
बट्टा था विश्यात्मा जो भर्तत् शान, ये राग्य प्रौर ऐश्व्य के भंटार है, सधाशिद की 
पर्षात्‌ थे दस प्रषार घक घुमात हैं कि दुराइश धर्म पौर अधर्म के. प्रमुगार परे 
गुय-दु य का भोग होता रहता है। यह सारा पाम दिवर शी इच्छा से होता है।.. 


सु्टि भीर ईश्वर 


गृष्दि था घक् बहुत दियों शक घलाझ रहठा है। परंतु यह भतेत रोष हर! 
जारी मही पढ़ सतजा। झिय सरहद दिन भर हाद्धित परियस करने के पेपर रा मे ईँ 
जिपाध परते है. उसी तरह इस गप्टि में गाहा भौनिशों मे ४ 
कक्‍गे धीर गुध हू थे भोगने दे उपरांत गोरे की बोध व 
हद ने एव पददाग मिस जाम 24 जही दशप की एकरपा है। डिदयाई दि हि 
शत होगी है, एपी एएट सूर्टि बे याद प्रतय दोटा 84 दो अधरों # मीच घो एंड रे 
ही।पी है पराजो हिस्यां कहर 24 कर कप हे दा देशर सत्य होगा है, हुए कप है 
धीमाद।. दरें हिलरटिता प्रताघर डोफ़ी गड़गा है।.. पते बहा के किशोर एटी ४ 
इमेदो णा परी दत है * ।. इट गतार शाजिप है तेरे दंची-ज-इभी इरचा शव ड्रोए 


कै औमागा यीडिवशर खत धादाप है। इंटर को सपा अर्लेहाज शायरी है! 





सृष्टि पर प्रशप 


बन | अनधा-ननाना। अर 


हि 


( १६१ ) 


हबात देष्टांत के द्वारा समझी जा सकती है । पिट्टी के पड़े कुछ दिनों में नप्ट हो जाते हैं। 
पी तरह पहाड़ जो मिट्टी के बने हैं कमी-व-कभी नप्ट हो जाएँंग । जिस तरह कुएँ झौर 
ब्राव सूखते हैं, उसी तरह कभी-न-कभी समुद्र भी सूघ जाएँगे। जिस प्रकार दीपक 
॥ जाता है, उसी प्रकार कभी-स-कमी सूर्य का प्रकाश भी बुझ जाएगा। ॥॒ 


संसार का प्रलय इस क्रम से होता है--जब समयानुसार भन्यान्य जीवात्मात्रों की 
छू विश्वात्मा ब्रह्म भी प्पना घरीर छोड़ देते हैं, तव महेश्वरको संहार करने की इच्छा 
प्पभौर कम होती है। उनकी इच्छा के साथ ही जीवों के हर अपने कार्य से 
विरत हो जाते हैं (कुछ माल के! लिए लुष्त हो जाते हैं), भौर उनके 
ऐर पभ्रौर इंद्रियों के परगाणु बिखर कर भलग-पलग हो जाते है। इस प्रकार शरीर भौर. 
देय का नाश हो जाने पर केवल पृथक्‌-पृथझ परमाणु रह जाते है । इसी प्रकार पृध्वी- 
पूत के परमाणुओं में विक्षोम उत्पन्न हो जाता है भौर इनके विच्छिन्न हो जाने से महाभूत 
तीन हो जाता है। इस तरह क्रमशः पृथ्वी, जल, तेज भर वायु--ये चारो महाभूत 
तीन हो जाते हैँ। संसार के समस्त कार्य॑-द्रव्य, शरीर भौर इंद्रिय, सब तिरोहित हो 
ते है। केवल चार भूतों (पृथ्वी, जल, तैज, वायु) के परमाणु, पाँच नित्य द्रव्य (दिक्‌, 
ते, भ्राकाश, मन और झात्मा ) तया जीवात्माप्रों के धर्माधमंजन्य भावना या संस्कार- . 
तर बच जाते हैं (जिनको लेकर फिर भगली सृष्टि बनती है) । 


जीवात्मा नित्य माने गए हैं। प्रलय में केवल शरीर का नाश होता है, झ्रात्मा का 
: 


४. उपसंहार 
न्यायदर्शन की तरह वैशेषिक भी वस्तुवादी (२००/४॥०) है। यह ईश्वर के 
पसाय प्रनेक जीवात्माओं तथा परमाणुओं का अस्तित्व भी स्वीकार करता है। इस 
है यह ईश्वरवादी (प्रप्नभंड०) होते हुए भी अनेकबादी (छाणथआंक्ष/०) है। 
(पन्ी प्रत्यक्ष बस्तुओ्रों को भिन्न-भिन्न परमाणुओं के संयोग का परिणाम मानता है। कितु 
बे परमाणओं के पारस्परिक संयोग से जो सुप्टि उत्पन्न होती है, उसका आधार नैतिक 
“0:७)) माना गया है। जीवात्माप्रों के भदृष्टानुसार ही उन्हें कर्मफल भोग कराने तथा 
विः उन्हें श्रपना स्वरूप ज्ञात कराने के निर्मित्त ही ईश्वर सृष्टि-रचना या संहार करता 
' भयाय और वै शेपिक ईश्वर को सूष्टिकर्ता भी मानत्ते हैं भौर साथ-ही-साथ जीवात्माओं 
स्वतंत्र सत्ता भो स्वीकार करते है। चैतन्य को वे आत्मा का आकस्मिक या औपाधिक 
। मानते है (स्वाभाविक धर्म नहीं) । यहाँ कुछ कठिनाइयाँ उपस्थित होती हैं। यदि 
जय आत्मा का स्वाभाविक धर्म नही है तो फिर उसे विपयों का अनुभव कंसे होता है ? 
तरह वैशेपिक के ईश्वर भी संसार और जीवात्माओं से परे है। जो लोग मोक्ष का 
 ईए्वर-सायुज्य समझते है, उनकी धाभिक भावना की संतुष्टि ऐसे ईश्वर से नहीं होती 
सूष्ठि और प्रलय का सबविस्तर वर्णन प्रशस्तपादाचार्य के पदार्यधर्मसंग्रह में 
पाया जाता है, जिसका आघार पौराणिक जान पड़ता ढे। 
भा० द०--११ 





हल 
( फिर $ 7 । 


पैश्वेंपिक परमाणुवाद बह कोरा सोफमत नदीं है जो केवल वृष्यी, इत.हैर एप: 
बाय्‌ के कणों से सारा संसार निर्भित समझता है। इसकी भपनी पिसेघत़ा है। पद ह३/ 
यह मौतियवाद भी नहीं जो संपूर्ण जड़ भौर चेतन जगत को भौतिक परमाइऐ देह ४१ | 
का फल म्रान्न मानता है। वंशेपिक मत झौर झात्म फा पृषश भरियद मातश ,घः 
परमाणुवाद का ईश्वरयाद मर साथ समन्वय करता है। ईश्वर सृप्टितों प्रोर मो 
फसदाता के रूप में स्वीकार फिए गए हैं, परंतु परमाणुप्ों पा जोवारमापों पे दर्गी ४११ 
में नहीं। वैशेषिक के ईश्यर सर्वंनियामर हैं, सब स्षप्टा नहीं । हा 
पदार्थ! शब्द की रचना शोर प्रमोग समग्र संसार मे दर्श मे फे इविहाग मे एए १३ 
झाविष्फार है । देन के जितने ग्रालोच्य विपय है, सभी को एक ही घब्द के ढराए ४४, 
फरने का श्रेय महपि कणाद को है। दो हजार पंषों से पहुले गधाद ने जिम शसें सो फ्ण ॥ 
किया था, उससे स्यापकतर घब्द मा प्रभीतक किसीने प्रयोग नही दिया, सि्दो! एए४ 
भावात्मफ झौर प्रमावात्मक, समस्त विययों का समावेश हो । यह बहुत ही ह्ा४/ण! 
है कि पदार्थ शब्द को प्रायः सभी भारतीय दाशनिरों ने सपना लिया है, बे पिंक शा 4९४ 
विभाग भी सूदसयुशिति कया एक प्राश्वयं निदर्भन है। झापुविर दर्भन में भी इयही ६7९ 
बिरस़ है। 





७ 
साख्य दशन 
| १. विषय-प्रवेश 


हि सांख्य दर्शन के रचयिता हैं महूपि कपिल। सांख्य धत्यंत प्राचीन मत है। उसकी 
#ाचीनता इसी बात से सिद्ध होती है कि थ्रुत्ति, स्मृति, पुराण झ्रादि समस्त पुरातन झृतियों 
में इस विचार-धारा की क्षतक दियाई पड़ती है। सांस्य दर्शन 

८ स्पकार कपिल मूल ग्रंथ है कपिल का तत्वनसमाज है यह्‌ 5 ही संक्षिप्त भर 
प्ारभित है। भतः सांख्य शास्त्न पा मर्म विस्तार-पूर्वफ समझाने के लिए उन्होंने सॉक्य- 

पत्र नामक विशद ग्रंथ की रचना की। इसलिए सांख्य-दर्शन 'सांख्य-प्रवचन' नाम से भी 
प्रप्रिद है। इसे 'मिरीश्वर सांख्य' भी कहते हैं, क्योकि महपि कपिल ने ईश्वरबाद मी 
स्थापना नहीं की है। प्रायः उनका विचार या कि ईश्वर का अस्तित्व रिद्ध नही किया जा 
कर्ता । योग-दर्शन में ईश्वर का भ्रतिपादन किया गया है। अतः उसे 'सेश्वर-सांख्य 
! लि है। 

४. महँद कपिल की शिप्य-परंपरा में भरासुरि और पंचशिख्राचायय के नाम विशेषतः 


उल्लेखनीय हैं। उन्होंने सांख्य-दर्शन पर सरल ग्रंथ लिये थें; परंतु वे काल 24008 में 
विलीन हो गए और झब उनका कुछ पता नहीं चलता । उनके बाद 

“व रा साहित्य सांख्य-दर्शव पर जो सबसे प्राचीन शर प्रामाणिक ग्रंथ मिसता है 
है.ईश्वर कृष्ण की सॉडप-कारिफा | इसके भतिरिकत, गौडपाद का सांह्य-फारिफा- 
ग्रीष्य, घाचस्पति की सर्क-कौमुदी, विज्ञान भिक्षु का सांदप-प्रवचन-साध्य श्रौर सांड्यसार 


पी सांख्य-दर्शन के महत्त्वपूर्ण ग्रंथ हैं। 


सांख्य' नाम की उत्पत्ति कैसे हुई यह अज्ञात है। कुछ विद्वानों का मत है कि इसका 
लिप संख्या' से है और इस दर्शन का यहू नाम इसलिए पड़ा है कि इसमें तत्त्वों की संख्या 
निर्धारित की गई है।' (१) भागवत में (३-३५) इसको “तत्त्व संख्यान (या तत्त्व 
ग्जिन) कहा गया है। श्रीधर स्वामी इसकी टीका सें सांज्य को तत्त्व-गणक कहते हैं | 
| दूसरा मत यह है कि 'संख्या' का अ्य॑ है सम्यग्‌-ज्ञाव भौर इसी श्रर्थ में, 
लोड का झर्य यह दर्शन सांख्य' कहलाता है। (२) गीता में इसी श्रर्थ में सांउय 
! है शब्द का बहुत प्रयोग है। न्‍्याय-वैशेषिक की तरह सांझय दर्शन का 


१ संख्या प्रकुते चेव, प्रकृति च भ्रचक्षते । 


तत्वानि च चतुविशत्‌ तेन सांख्याः प्रकीक्तिता: ॥ एम 
_.-प्रवचन भाष्य की भूमिका से उद्धृत। 


+ 


( १६४ )* 4 


विषय में जितना उच्च कोटि का विनार किया गया है उतना प्रायः बेशर को होरइर' 
भोर किसो दर्श न में सहीं। इसलिए प्रास्मविषयक मम्यगू-श्षान नेः धर्ष में भी फाए हक 
समीचीन जान पड़ता है। सांख्य दर्शन द्वितत्व (00) पा प्रतियश करण है 
जहां न्याय और वंशेपिक प्गेक पदार्थो->-परमाणुप्री, मनों प्रौर प्राह्म॑पो- हुए: 
स्वीफार करता है, वहाँ सांस्य केवल दो मूलतत््व मानता है--प्रर्ति मौर पुण्य । एछ. 
यया स्वरूप है भौर इगसे सृष्टि का केसे विकास होता है एगागी विदेषता पाये से शाप । | 


२. सांख्य दर्शन के सिद्धांत 
(१) सत्कार्यवाद 


सांस्य दर्शन पा मुख्य प्राधार है गत्यययंयाद । प्रश्य यद है झियाए थी सशा 
उद्पत्ति के पूर्व फारण में रहती है या नहीं । स्पाप-्वेशेपिक पौर पौड़ दगें मद श० ११६ ८३ 
नहीं। यदि उत्पत्ति के पूर्व ही का की सा वियगान की गेर हि 
न्याय, पेशेविक उत्पन्न होने का भ्पे ही क्या रह जाता है? पौर निध्षित प्४१॥ 
प्रौरमभौद दशंग प्रयोजन ही कया रह झाता हैं? यदि मिट्टी में पड़ा पहले ही मे ऐो( 
का प्रशतकार्रयाद था शो फिर मुम्हार को मेहनत करने भौर भार भूमाने शी श्र 
जहरत है? इसपर धनाये मदि हाय॑ पहले ही उपादश हद 
मौजूद या सो फिर हम कारण भौर कार्म का भेद फिर भ्ाधार पर रण हैं ! हि ४, 
पड़ा दोनों के लिए एक ही सास या प्रयोग क्यो मही करते 2 मिट्टी रा सो ही ए 
मागम पयों गही देता ? मदि यह पह्ा लाए कि दोनो मे (मिट्टी यौर पर मे) छह 00 
को से कर भेद है, सब तो यह स्वीवार फरना ह्गा हि गाए में कोई परतु (शिर प्राप्त 
ऐसी है जो कयरघ में नही थी, घर्याद्‌ फार्य शारसतिक रूपू से कारण में विद्यमात मप्र 
मद विद्वांस (प्रात पार प्रपती उत्पक्ति मे पूर्ष प्रारण में विद्यमान नहीं पा है) 
बायवाद' बहलाता है। £ 

















गादप प्रसपृफायंजाए का घंडनस करने हुए संपूतयम बाद फा, प्रधियाशं ऑल । 
हसके निए ये थु कितयां ही ाती है-« (१) गदि कार्य बस्तुत, पर हैं प्रदिएशर हे 
यो रिसी भी ध्यान मे उसका भोविषाप मेही कक हा 
हर बड़ शत्का पं दे हि 
दर मोर पाक में मद निशाप्त था गवणा / था घोषाश को मंधरंश हर 
तिए.. बकियाँ गाठ शिप्रा का सरता हैं? वि को बेर के कर विश 
करोडि विए में पाल दी मे से मौजूद है । बह दि्ेे सार 
(गे शोर मे येर मे देश) पड होप है। इेशतिए शिदत भर च हुए शाम हा इशि' 
[है गा एपादास कार में धयायध झप मे दसंघरग पाए दो घरवरा बह हे | हु हा 
$, पर्खा & स्पापार मे बिल शाप शो एचॉनि होती £ बड़ बाज, ऋधिसेतिर बंध + 7 
(२) इैपने ये धान है है इियो याद बार का टाइम दर खात बगग+ गे टी होठा | 7 


जनम मीनक निफननिलिन-+++-+ लत न नल नर कनन- 33-3० 
हज डीलनज+ “५ 


जू. ईदी हिदा-हशटिका भौर तरद-र० ३ ६१३, हा-उदेक-भात्य 7 
घॉलिष्ट्लति१:६१३००१ ६ ३ 











; ( १६५ ) 
3 
दी जव बनेगा तब दूध ही से और तैल जब निकलेगा तय बीज ही से । मिट्टी से दही नहीं 
इन सता भौर न बालू से तेस निकल सकता है। इससे मूनित होता है कि विशेष कार्य 
हिगेष कारण में (पहले ही से) मौजूद रहता है। नहीं तो किसी भी कारण से किसी भी 
दा की उत्पत्ति संभव होती । वैसो हालत में तेतती को तेल तैयार करने के लिए तिल या 
हस्तों की जरूरत नहीं पड़ती, यह चाहे जिस चीज से (मिट्टी या कंकड़ से) तेल निकाल 
झ। (३) कैवल समर्थ कारण से ही भ्रभीष्ट कार्य की प्राप्ति हो सफती है। इससे 
!ग्रिद होता है कि कार्य सू्मरूप से भपने कारण में पिद्यमान या। भ्रर्यात्‌ कार्य उत्पन्त 
नेसे पूर्व प्रव्यवत्त अवस्था में रहता है। (४) यदि कार्य सचमुच कारण में प्रवियमान 
वातो इसका प्रय॑ यह होता कि भसत्‌ से सत्‌ को उत्पत्ति होती है (प्र्यात्‌ शून्य से किसी 
तुक्ना प्रादुभाव हो जाता है) जो रवंगा भर भव है। (५) वस्तुत: कार्य कारण से 
प्रमहीं, कितु श्रभिन्न है। एक ही बस्तु की भव्यपत भौर ब्यवत प्रवस्थाओ्रों को हम क्रमशः 
रण कार्य के नाम से पुकारते हैं। सूक्ष्म दृष्टि रो देखने पर कपष्ठा भपने धागों रे पुयकू्‌ 
तु नहीं है और न टेबुल मझपनी लकड़ी से भिन्न है। मिट्टी का घड़ा बस्तुतःमिट्टी ही है 
रपत्थर की मूत्ति वस्तुतः पत्थर ही। 
इन सब बातों से सांख्य इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि कार्य भ्रपनी क्‍्रभिव्यवित से 
भी कारण में विद्यमान रहता है। इसी सिद्धांत को सत्कार्यवाद कहते हैं । 
सत्कायंबाद के दो रूप हैं--(१) परिणामवाद भोर (२) विवर्तवाद। प्रथम 
!(परिणामबाद) के झनुसार, यार्य है उत्तत्ति का श्र्थ है कारण का 84% च्‌ रूपांतरित 
कार्यवाद होना। जैसे दूध का परिणाम दही है, मिट्टी का परिणाम घड़ा । 
हो हुप यहाँ दूध भर मिट्टी के वास्तविक रूपांतर था विचार होने से ही 
हे दी या घड़े का प्रादूर्भाव होता है। यह सांख्य का मत है। द्वितीय 
१ (विवतवाद) प्रद्दत बेदांत का है। उसका कहना है कि कारण में जो विकार या 
पवर परिलक्षित होता है वह वास्तविक नही, एक श्राभास मात्र है। जब रस्सी देखने 
'बाप का भ्राभास होता है तो रस्सी यथार्थत, साँप में परिणत नही हो जाती । रस्सी में 
बैल साँप की प्रतीति मात्र होती है, साँप की सत्ता उसमें नही भ्रा जाती । इसी प्रकार जो 
जा विकार हमें परिलक्षित होते हैं वे प्रम या आभास मात्र हैं। यथार्थत: ब्रह्म का रूपांतर 
हो होता । बह शाश्वत रूप से एक-सा बना रहता है। फिर भी हमे वह नामरूपात्मक 
अत्‌ के रूप में बदलता हुआ-सा मालूम पड़ता है । इस मत के अनुसार कार्य कारण का 
खिविक रुपीतर नहीं, बल्कि विवर्त्त (॥09०छ8708) मात्र है । कु 


न ... (२) प्रकृति और उसके तीन गुण' 


" , सांख्य परिणामवाद (मणार्थ विकार) को सिद्ध मानता है। यह सिद्धांत भ्रंततः 
कैसे मूल उपादात पर ले जाता है जिसका विकार यह सारा संसार है । संसार की सभी 
फिऐं-शरीर, इंद्रिय, मन, बुद्धि, समेत--कार्येद्रव्य हैं जो कतिपयउपादानों के संयोग 
) देखिए, फारिका भौर कौमुदी ३।१०।१६, प्रवचन भाष्य भौर वृत्ति '१॥११०, 
»*११२२३७ * +८- --«७८+ ; 
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( पड ) 
विषय में जितता उच्च कोटि का विचार किया गया है उतना प्रायः वेदात को छोड़ 
और किसी दर्श न में नहीं । इसलिए भ्रात्मविषयक सम्यगू-ज्ान के भ्र्थ में भी सांखवाः 
समीचीन जान पड़ता है। सांख्य दर्शन द्वितत्त्त (07्रशीआा) का भ्रतिपादन कसा है 
जहाँ न्याय और वंशेषिक अनेक पदार्थों--परमाणुझों, मनों और प्रात्माओं--की सतह 
स्वीकार करता है, वहाँ सांख्य केवल दो मूलतत्त्व मानता है--प्रकृति भरपु्प | छा 
क्या स्वरूप है और इनसे सृष्टि का कैसे विकास होता है ईसकी विवेचता झागे की जाएगी 

२. साख्य दर्शन के सिद्धांत : : 

। (१) सत्कायंवाद' ५ 

' साँख्य दर्शन का मुख्य आधार है सत्कायंवाद प्रश्न भहं है कि कार्य की सत्ता उम्र 

उत्पत्ति के पूर्व कारण में रहती है या नहीं । न्‍्याय-वैशेषिक भौर बौद्ध दर्श ने उत्तर दैते है- 

नहीं । यदि उत्पत्ति के पुर्वे ही कार्य की सतत विद्यर्मान वी. तवे हि 

न्याय, वैशेषिफ उत्पन्न होने का प्रय॑ ही क्या रहजाता है? भर निमित कॉएप। 

भोर बौद्ध दशेन . प्रयोजन ही क्या रह जाता है? यदि मिट्टी में घेड़ा पहले ही से मो 

का श्रसतफायबाद - था तो फिर कुम्हार को मेहनत करने भौर चाक घुमाने री 

जरूरत है? इसके अलावे यदि कार्य पहले ही उपादान काएम 

मौजूद था तो फिर हम कारण झौर कार्य का भेद किस आधार पर करते हैं ।. म्ट्ठी रे 

घड़ा दोनो के लिए एक ही नाम का प्रयोग क्यों नही करते ? मिट्टी का लोंदा ही पई ' 

काम क्यों नहीं देता ? यदि यह कहा जाए कि दोनो में (मिट्टी औौरं घड़े में ) झाकार (एग् 

को लेकर भेद है, तब तो यह स्वीकार करना होगा कि कार्य में कोई बर्तु (विशेष आाह़ति 

ऐसी है जो कारंण में नही थी, प्र्यात्‌ कार्य वास्तविक रूपू.से कारण में विद्यंमान नहीं 

यह सिद्धांत (अर्थात्‌ कार्य प्रपनी उत्पत्ति से पूर्व कारंण में विद्यमान गृहीं रहता है) पर 
कार्यवाद' कहलाता है। 2 १ न 


पद. 
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सांख्य असत्कार्यवाद का खंडन करते हुए सलतकांये वाद वा अतिपादने कसा 
इसके लिए ये युक्तियाँ दी जाती हैं--- (१) यदि कार्य बस्तुत: कारण में भविद्यमाते रई 
+ तो किसी न अं जोफे 2 वर्भाव भहीं $ दा 

सांठय का सत्कार्य- 7. विसी भी श्रयत्त से उसका श्रा्ि हीं होता) क्या 
याद और उसके 7 तेल निकाला जा सकता है? या झाकाश को मथकर मर 
लिए. यूश्तियाँ पार किया जा सकता है? तिल को पेरमे से ४2040 

. + ४ ययोंकि तिल में पहले ही से तेल मौजूद है । वह विशेः 
(जैसे कोल्हू में वेरने,पर) प्रकट होता हैं। इसलिए निमित्त कारण का काम इतना ही 
कि बह उपादान कारण में अप्रत्यक्ष रूप से वत्तमान कार्य को प्रत्यक्ष कर दे। दूसरे शा 
में, कंत्तां के व्यापार से जिस कार्य की उत्पत्ति होती है बह बस्तुतः प्रभिव्यक्ति मान 
(२) देखने में झाता है कि किसी सास कार्य का प्रादुर्भाव घास कारण से ही होता है । है 
१. देखिए, साख्य-कारिका भौर तत्त्व-कौमुदी ८।६, सांय्य-प्रवचन-भाष्य १॥११ इ्ते 
झनिरुद्धनवृत्ति १११३-२१ कक 
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| हु अल जैव निकले गो हु 5 
इही जय बनेगा तब दूध ही से झौर तेल जब निकलेगा तब बीज ही से । मिट्टी से दही नहीं 
बन सकेता झौर न बालू से तेल निकल सकता है। इससे सूचित होता है कि विशेष कार्य 
दिगेप कारण में (पहले ही से) मौजूद रहता है। नहीं तो किसी भी कारण से किसी भी 
गई की उत्पत्ति संभव होती। वैसी हालत में तेली को तैल तैयार करने के लिए तिल या 
पखों की जरूरत नहीं पड़ती, वह चाहे जिस चीज से (मिट्टी या कंकड़ से) तेल निकाल 
जैता। (३) केवल समर्थ कारण से ही प्रभीष्ठ कार्य की प्राप्ति हो सयती है। इससे 
ह्श्दि होता है कि कार्य सूक्ष्मरूप से भपने कारण में विद्यमान था। भ्र्थात्‌ कार्य उत्पन्त 
पने से पूर्व अव्यवत भवस्था में रहता है। (४) यदि कार्य राचमुच कारण में भ्रविद्यमान 
छातो इसका धर्य यह होता कि झसत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति होती है (श्र्यात्‌ शून्य से किसी 
लि का प्रादुर्भाव हो जाता है) जो सर्वया भसंभव है। (५) वस्तुतः कार्य कारण से 
(ध नही, कितु प्रभिन्न है । एक ही यस्तु की प्रव्यक्त भर व्यवत झवस्थाओं को हम क्रमशः 
रण का के नाम से पुकारते हूँ। सूक्ष्म दृष्टि से देखने पर कपड़ा भपने धागों से पुथक्‌ 
पंप नहीं है भौरन टेबुल भपनी लकड़ी से भिन्न है। मिट्टी का घड़ा वस्तुतःमिट्टी ही है 
ह॥। पत्थर की मूर्ति वस्तुतः पत्थर ही । 

/. ... इन सव वातों से सांख्य इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि कार्य अ्रपनी भ्रभिव्यक्तित से 
ह भी कारण में विद्यमान रहता है। इसी सिद्धांत को सत्कार्यवाद बहते हैं । 
'£. सत्तायंवाद के दो रूप हैं--(१) परिणामबाद और (२) विवर्तबाद। 3०203 
#(परिणामबाद) के पनुसार, कार्य की उत्पत्ति का प्र्थ है कारण का 38% 
+ ककायंबाद होना । जैसे दूध का परिणाम दही है, मिट्टी का, घढ़ा। 
रो यहाँ दूध भौर मिट्टी के वास्तविक रूपांतर या विचार होने से ही 
! पर दही या घड़े का प्रादुर्भाव होता है। यह साख्य का मत है। द्वितीय 
“न (विवर्तवाद) भ्रईत वेदांत का है। उसका कहना है कि कारण में जो विकार या 
!भांतर परिलक्षित होता है वह वास्तविक नही, एक झ्राभास मात्र है। जब रस्सी देखने 

| का भ्राभास होता है तो रस्सी यथार्यतः साँप में परिणत नही हो जाती। रस्सी में 
वन सांप की प्रतीति मात्र होती है, साँप की सत्ता उसमें नही झा जाती । इसी प्रकार जो 
विकार हमें परिलक्षित होते है वे भ्रम या आमास मात्र हैं। यथार्थंतः प्रह्म का रूपांतर 

८हीं होता । वह शाश्वत रूप से एक-सा बना रहता है। फिर भी हमें वह नामरूपात्मक 
शत के रूप में बदलता हुआ-सा मालूम पड़ता है। इस मत के झनुमार कार्य कारण का 
लोक हुपोतर नही, बल्कि विवर्त्त (4096४870०७) मात्र है। 
/... (२) प्रकृति और उसके तीन गुण' 

४ कर रे सिद्धांत ! है 
'. 'सांख्य परिणामवाद (यथार्थ विकार) को सिद्ध मानता है। यह सिद्धांत भरंततः 
'एकपऐसे मूल उंपादान पर ले जाता है जिसका विकार यह सारा संसार है। संसार की सभी 
| सह" जरीर, " इंद्रिय, मन, बुद्धि, समेत--कार्यद्रव्य हैं जो कतिपयउपादानों के संयोग 
४) दैडिए, काररिका और कौमुदी ३॥१०।१६, गे और झोमु बाप वे, भव्चन भाष्य भौर वृत्ति १११०, 
5णजीप२२३७ 5 के 3 जिलए, 5६ “33 पह वगा क जड 
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से उलपन्न होते हैँ। यहं जगत्‌ कार्यकारणों का संतान या प्रवाह है, अतः इस शृंबता र 
संसार का: सूल मूल कारण होना प्रावश्यक है। यह कारण घ्या है? गह शए 
कारण प्रकृति है ला या पुरुष नहीं माना जा सकता बयोकि वह वास्तव मैं ४ 

हट सी चस्तु का कार्य होता है मं कारणं। इसलिए संसार का जाएं 
आत्मा या चैतन्य से इतर वस्तु (जड़ पदार्थ )--हू ढ़ना होगा। चार्वाक, घोढ़, अत ह९ 
न्याय-बैशेषिक मतों के भनुसार, पृथ्वी, जल, तेज झौर धायु के परमाणु ही समस्त सांहारि 
विषयों के कारण-स्थरूप है। परंतु सांख्य एस बात से सहमत नहीं होता। उत्तका रह 
है कि मन, बुद्धि, धहंकार जैसे सूक्ष्म तत्त्वों की उत्पत्ति भौतिक परमाणुमों ऐ नहीं हो सी 
अतए्ंष हमें ऐसा मूल कारण खोजना चाहिए जिससे केवल स्थूल पदार्थों (जैसे मिट्टी, पर 
पेड़, पहाड़) फी ही उत्पत्ति संभव नहीं हो, परन्‌ पृ्म तत्व (जैप्ते मत, बुद्धि, भहकार)? 
भी उत्पत्ति हो शके। ऐसा देखा जाता है कि कारण कार्य की अपेक्षा सूतषम भौरणय 
याप्त रहता है। इसलिए संसार का मूल कारण ऐसा होना चाहिए जो जड़ होनेवेका 
ही सूक्ष्मातिसूक्ष्म हो, जो झनादि, श्रतंत भौर व्यापक रूप से जगत्‌ के पदार्थों का गए 
हो, जिससे समस्त विषय उत्पन्न होते रह सकें। इसी मूल कारण को सांस्य दर्शन आई 
कहता है। यह सभी विषयों का मूल कारण है। झतः यह स्वयं भ्रतादि है। 


समस्त विषयों का अनादि मूल-स्रोत होने के कारण यह प्रेकृति नित्य धोर :... ५ 
बयोंकि सापेक्ष भौर झनित्य पदार्थ जगतू का मूल कारण नहीं हो सकता । मत, बुद्वि ष्ै 
अहंफार जैसे सूक्ष्म कार्यों का भ्राधार होने के कारण प्रकृति ऐंक गहने, भरत शे 
सुक्ष्माति-सूक्ष्म शवित है जिसके द्वारा संसार की सृष्टि और लग॑ का घकरप्रवाहरिएँ 
चलता रहता है। . । 

संसार का मूलभूत सूक्ष्म कारण प्रकृति है, यह इन युक्तियों के बल पर पद 
जाता है--(१) संसार के समस्त विषय--बुद्धि से लेकर पृथ्वी पर्यत--देशलीर् 

प्रिच्छिन्ष (सीमित) भौर कारणापेक्ष (पूर्ववर्ती कारण पर हिए! 
प्रति फे झ्रतत््य होते हैं। इसलिए उनका मूलभूत करण प्रपरिच्छित्त भौर विऐे 
को मुफ्तियाँ होना चाहिए। (२) संसार के समस्त विपयों का मह सामाल 
है कि ये सुख-दुःख या मोह (उदासीनता) उत्तन्न के है| फ् 
सूचित होता है कि उनके मूलभूत कारण में भौ ये तीनो गुण मौजूद रहने चाहिए। [| 
मभी कार्य ऐसे कारणों से उत्पन्न होते हैं, जिनमें ये (कार्य) प्रव्यवत वा बीजरूप से नि 
थे। इसलिए विषय-जगत्‌ जो कार्यों का समूह है भव्यकत रूप से किसी बीजरूुप राग 
जगत्‌ में निहित रहना चाहिए। (४) कार्य कारण से उत्पन्त होता है भौर नष्ट दी. 
पुनः उसमें बिलीन हो जाता है। भर्थात्‌ का का प्रादुर्भाव कारण से होता है भौर $ 
तिरोमावभी कारण में हो जाता है। इस तरह, प्रत्यक्ष विषय भपने-पपने विशिष्ट का 
से उत्पन्न होते है। वे विशिष्ट कारण भी अपर सामान्य कारणों से उत्पन्न होते है। 
तरह ऊपर चढ़तै-चढ़ते हम एफ मूल कारण पर पहुँच जाते हैं जो जगत्‌ फा झादि बार 
इसी तरह, प्रलयावस्था में भोतिक पदार्थ परमाणुमों में सीन हो जाते हैं। प्ा| 


( १६७ ) 


'शस्चियों में सीन हो जाते हैं। इसी तरह सभी वस्तुएं भव्यवत्त प्रकृति में लीन हो जाती हैं। 
[इस प्रकार पंत में एक निरपेक्ष विःसीम व्यापक मूल फारण बच जाता है जो भात्मा के 
'प्रतिखित संसार की सभी वस्तुओं को भपने धंतहित कर लेता है। संपुर्ण भवात्मा (जड़) 
जगतू के इस सूक्ष्म कारण को सांख्य में प्रकृति, प्रधान, भ्रव्ययतत भादि नाभ दिए गए हैँ! 
प्रकृति किसी कारण का कार्य नहीं है। बह शाश्वत है। यदि भूल प्रकृति का भी कारण 
डत्पित किया जाए तो पुनः उस कारण का भी कारण कत्पित करना पड़ेगा, एस प्रकार 
झतवस्पा प्रसंग (006 ९८४:८६४ ) झा जाएगा। काये कारण की झुंदला में हमें 
हैददी-न-बही जाकर सो झुकना पड़ेगा। जहाँ जाकर हम रुफेंगे भौर कहेंगे कि यह भादि 


कण है, वहीं उस धादि कारण को शांख्य परा या मूला प्रकृति" के नाम से पुकारता है। 


।, .. सत््व, रण भौर तम, ये तीन गुण प्रकृति मे रहते हैं। इन तीन गुणों की साम्यावस्था 


| का ही नाम प्रकृति है। ये गुण स्या हैं ? यहाँ गुण का भर्य धर्म नहीं । 
हत्व, रण झोर प्रकृति का पिश्लेषण करने पर हम उसमें तीन प्रकार के द्रव्य पाते है 
तमोगूण उन्हीं के नाम तिगुण हैं। भतः सत्व, रज भौर तम, ये गूलद्रव्य प्रकृति 


प के उपादान तत्त्व हैं। ये गुण” इसलिए कहलाते हैं कि ये रस्सी के 
शितो गुणों (रेशो) की तरह भाषपत में मिलकर पुरुष के लिए बंधन का काम करते हैं। 
भयवा इसलिए कि ये पुरप के उद्देश्य-्साघन केः लिए 'गौण' रूप।से सहायक हैं ।* 
। कप अप प्रत्यक्ष नहीं देखें जाते ॥ उनके कार्यों (सांसारिक विषयों ) को देखकर उनका 
पनुमान गया जाता है। कार्य फारण का तादात्म्य संबंध रहता है। इसलिए विपय- 
! रूपी कार्यों का स्वरूप देखकर हम गुणों का स्वरूप भ्रनुमान फरते हैं। 
एणों. को लिए , संसार के समस्त विपय--सूक्ष्म बुद्धि से लेकर स्थूल पत्थर, लकड़ी 
प्रमाण * पर्यत--में तीन गुण पाए जाते हैं जिनके कारण वे सुख-दु.ख या मोह 
शक उत्पन्न करनेवाले होते हैं। एक ही वस्तु एक के मन में सुख, दूसरे के 
मन मे दु.ख और तीसरे के मन में प्रौदासीन्‍्य भाव की सुष्टि करती है। जैसे, एक ही संगीत 
पे रंसिक को आनंद, बीमार को कप्ट और भैस को हर्प या विषाद कुछ भी नहीं होता । 
वही जज का फैसला एक पक्ष के लिए आानंददायक, दुसरे पक्ष के लिए कप्टदायक प्रौर 
गैर लोगों के लिए कुछ भी नही होता । वही नदी सर करनेवाले के लिए भ्रानंद की वस्तु 
है, दूबनेवालें के लिए मृत्यु-स्वरूप है भौर उसमें रहनेवाले जानवरों के लिए साधारण बस्तु 
है। कार्ये का गुण कारण में वर्तमान रहता है । इससे यह सूचित होता है कि विपयों 
के मूल कारण में भी ये सुख-दुःख और मोह के तत्त्व विद्यमान है । ये त्तीनो तत्त्व क्रमश: 
पत्गुण, रजोगुण भौर तमोगुण कहलाते हैं। ये ही तीनो गुण अक्ृति के मूल तत्व हैं 
जिनसे संसार के समस्त विषय बनते हैं । 

*  सत्त्वगुण लघु, प्रकाशक और इप्ट (झानंदरूप 
प्रकाशकत्व होता है, इद्रियों में जो विषय-प्राहिंता होती । 


१ देखिए प्रवचन भाष्य १।६७-६८, १७६-७७; छ३६ सहकारी पे 
२ 'गृण' शब्द के फई भर्थ होते है--धमे, छोरी, भ्रगोण, सहकारी, 


होता है। ज्ञान में जो विषय- 
, बह सब सत्त्वगगुण ही के कारण 
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मसल, बुद्धि, तेज का प्रकाश, दर्पण या काँच की प्रतिविव-६ + दे 7,25०. , «/४०5३ 
हैं। इसी तरह, जहाँ-जहाँ लघुता 5 नव 
दिशा में गमन (ऊपर कीओर ज: “० **- १३ 
| अग्निज्वाला का ऊपर उठना या मन की उन्नति) वह सर सलए 
, के कारण होता है। इसी तरह सभी प्रकार के भ्रानंद (जैसे, हर्ष, संतोष, तृप्ति, उन 
आदि), विपय भौर मन में अवस्थित सत्त्वगुण वी बदौलत होते हैं। . /« #.. 


हर रजोगुण क्रिया का प्रवत्तक होता है। यह स्वयं चल होता है भौर भव्य वलतुप्रो 
भी चलाता है। यह चल (गतिशीज्च) होने के साथ-साथ/उपप्टंभक (उत्तेजर) भी ही 
| है। रजोगुण के कारण ही हवा बहती है, इंद्रिय विषयों की ए 
रजोगुण का. .दौड़ते है झौर मन.चंचल हो उठता है-। सत्त्त भौर तम दोनो से 
स्व्छ्प निष्क्रिय होते हैं! वे रजोगुण की सहायता से ही भ्रवत्तित होे। 

रजोगुण दुःखात्मक होता है । जितनी तरह के दुःसानुभय (शार्सो 
क्लेश या मानसिक कप्ट) होते हैँ, वे रजोगुण के कार्य हैं । 


त्तमोगुण गुरु (भारी) और भ्रवरोधक, (रोकलेवला) होता है। धह सतत 
का उलटा है । यह प्रकाश का श्रावरण करता है। यह रजोगुण की क्रिया का भवरो४ 
करता है जिसके कारण वस्तुओं की रत रस पपरेंएएी ९ 
तमोगुण का... जड़ता श्ौर निष्कियता का प्रतके। *« ४ 
स्वरूप आ्रादि का प्रकाश फीका पड़ने से मू्खंता या अंधकार की उलत्तिह 
है। यह मोह या अ्रज्ञान का जनक है। यह फ़िया की गति प्रव 
कर निद्रा, तंद्रा या झालस्य उत्पन्न करता है। यह भ्रवसाद या ग्लौदासीत्य का काएय। 
सत्त्वगुण को शुवल (उजला ), रजोगुण को रवत (लाल) झौर तमोगुण को कृष्ण (कात 
कल्पित किया गया है ) 


/ तीनो गृणों में परस्पर-विरोध भी है और सहयोग भी । वे सवंदा एक प्ोप-८' 

दुसरे से भ्रविच्छेद्य रहते हैं ॥ उनमें केवल एक ही स्वतः (बिना शेष दो की सहायता में) 

कोई कार्य उत्पन्न नही कर सकता। जिस प्रकार तैस, बत्ती ६ 

तोनों थुुणों फा भाग, इन तीनों भिन्न-भिन्न और विरुद्ध-कोटिक वस्तुओं के सहयोः 
संबंध दीपक जलता: है, उसी प्रकार भिन्न-भिन्न गुण विरुद-कोटिक हीते 
भी पारस्परिक सहयोग से सांसारिक विषयों को उत्पन्न करते हैं। 

तरह, संसार की छोटी-बड़ी, स्थूल-सूद्ष्म, सभी यस्तुओं में ये तीनो गुण मौजूद ँगे। 
इनमें प्रत्येक गुण एक दूसरे को दबाने की कोशिश करता है। जो गुण प्धिक परयेत होती 
उसीके झनुसार वस्तु का स्वरूप निर्धारित होता है। शेष दो गुण उत्त वस्तु में गौष रे 
रहते हैं । संसार में फोई भी वस्तु ऐसी नही जिसमें न्‍्यूनाधिक परिमाण में इसने तीनों 


का सम्मिश्रण नहीं हो । उन्हीं गुणों के झनुसार विषयों का विभाग तीन वर्गों में शिया शा 
है--इृप्ट, भनिष्ठ भौर तटस्य | 25 





सत्व गण का , 
स्वरूप 


( १६६ ) 


,.. तीनो गुण निरंतर परिवत्तंनशील हैं। विकार या परिणाम उनका स्वभाव ही है, 
शतिए वे एक क्षण भी भविक्ृत रूप में नहीं रहते । गुणों में दो तरह फे परिणाम होते ह। 
0 2 प्रलयावस्था में प्रत्येक गुण दूसरों से घिचकर स्वतः प्पने में परिणत 
गो का रुपांतर हो जाता है, भर्थात्‌ सत्य सत्य में, रज रज में भौर तम तम में परिणत 
: हो जाता है। इस प्रकार का परिणाम सरूप परिणाम कहलाता है। 
म्रवस्‍या में गू णों से कोई कार्य उत्पन्न मही हो सफता, क्योंकि दे पृथर रहकर कुछ नहीं कर 
गि | जब तक गुण झापस में नही मिलते भौर उनमें एफ प्रबल नहीं होता तब तक उनसे 
ही विपये की उत्पत्ति नही हो सकती । सृष्टि फे पूर्व तीनो गुण साम्यावस्था में रहते हैं 
धन थे प्रस्फुटित रूप से ऐसे भव्यवत पिशरुप में रहते है जिसमें न रुपांतर है, न शब्द, 
है रूप, रस गा गंध होता है भौर न फोई विषय होता है। यही साम्यावस्था सांख्य की 
रति' है।. दूसरे प्रकार का परिणाम तब उत्पन्त होता है जब गुणों में से एक प्रवल हो 
ग है भौर शेष दो उसके झधीन हो जाते हैं। जब ऐसा होता है, तब पिपयों की उत्पत्ति 
३ ३ ! इस प्रकार बग परिणाम विरूप परिणाम कहलाता है। एसीसे सृष्टि का धारंभ 
है । 
| ' (३) प्रुरुष या आत्मा 
। सांख्य दर्शन पा एक तत्त्य है प्रकृति, दूसरा तत्त्व है पुरुष (पात्मा)। भात्मा का 
स्ल् निविवाद है। "मे हूँ' प्रथवा यह मेरा है'--ऐसा प्रत्येक व्यक्त प्नुभव करता 
और बोलता है । मे 'मेरा' ये सभी व्यवितर्यों के सहज स्वाभाविक प्रनुभव हैं 
“पी जिनके लिए प्रमाण देने की झ्ावश्यकता नहीं। बस्तुतः कोई भी 
पं पा.धारमा व्यकित झपना भ्रस्तित्व अस्वीकार नही कर सकता, वयोकि भ्रस्वी का र 
| स्वरुप करने वेश लिए भी चेतन भात्मा की श्रावश्यकता है। इसलिए सांख्य 
005९ का कहना है कि झात्मा (पुरुष) का श्रस्तित्व स्वयंसिद्ध (स्वतः 
श) है भौर इसकी सत्ता का किसी प्रकार यंडन नही किया जा सकता । « 
हु जहाँ भ्रात्मा के अस्तित्व के संबंध में ऐकमत्य है वहाँ भी झ्ात्मा के स्वरूप के विपय में 
कर मत-मेतांतर हैं। कुछ लोग (चार्वाक या भौतिकवाद के प्रनुयायी ) सयल पहीर को 
का है संबंध: पी भोष्मा मानते हैं, कुछ लोग इंद्वियों को, कुछ लोग प्राणों को, कुछ 
हि “सबंध लोग मन को। बौद्धमतावलंबी प्रभूति कुछ दार्शनिक आत्मा को 
'मित्र-मिन्न मत विज्ञान का प्रवाह मात्र समझते हैं। न्याय-वैशेषिक तथा प्राभाकर 
पांयकों के अनुसार श्रात्मा एक भ्रचेतन द्रव्य है जो विशेष अवस्थाओं में चतन्य का आधार 
[जाता है। इसके विपरीत भाट्ट मीमांसकों का कहना है कि झात्मा एक चैतन पदार्थ है 
 प्रंशत: झज्ञान के झावरण से आच्छादित रहता है, इसलिए हमें अपने विपय में जो ज्ञान 
ता है चहू अधूरा और एकांगी रहता है। श्रद्वेत वेदांत का मत है कि आत्मा शुद्ध चंतन्य 
॥ एक ही आत्मा भिन्न-भिन्न-शरीरों में श्रवस्थित है। यह शुद्ध-बुढ-मुक्त और नित्य 
निंदस्वरूप है। इसलिए वेदांती झात्मा को सच्चिदानंद कहते हैं। 


देदिए, वेदातसार ५१-४६, कारिका भौर कौमुदी १७-२० अवचत-धाष्य भौर 
»गति १६६; .१4१३८-६४,: ५४६१-६८ 


( १७० ) 


सांख्य मत के अनुसार, आत्मा (पुरुष) शरीर, इंद्रिय, मन और दुद्ि के मिम्न 
यह सांसारिक विषय नही है। मस्तिष्क, स्नायु-मंडल या झनुभव-समूह को प्रात्मा गम 
ः भूल है। भात्मा वह शुद्ध चेतन्य स्वरूप है जो सवंद्य जात डे! 
में रहता है, कभी ज्ञान कंग विषय, नहीं हो सकता। यह दर 
आधारभूत द्रव्य नहीं, कितु स्वतः चैतन्य-स्वेस्प है। चैतन्य छ़ 
युण नही, स्वभाव है। सांख्य वेदांत को तरह झ्ात्मा को प्रामंइ्स 
नहीं मानता। श्रामंद भौर चैतन्य दो भिन्न-भिन्त वस्तुएं है, प्र 
उन्हें एक ही पदार्थ का तत्त्व मानता उचित नही। (एन मन ब्दाण 
की परिधि से परे शोर शुद्ध चेतन्य-स्वरूप है। - रा ! 
हाँ, ज्ञान के विषय बदलते रहते हैं। एक के याद दूसरा विषय झाता है। परंतु भाता! 
चैतन्य का प्रकाश स्थिर रहता है, वह नहीं बदेलेता ।' आत्मा में कोई जिया नहीं है? 
वह निष्किय भ्रौर अधिकारी होता है। घह स्वयंभू, नित्य भौर संय्यापी सत्ता है, घोर 
विषयों से श्रसंपृषत भौर राग-द्रेष से रहित है ।* जितने फर्म या परिणाम हैं, शितें! 
था दुःख हैं, वे सभी प्रकृति और उसके विकारों (जैसे शरीर, मन, वृद्धि, झादि) के हरे 
श्रात्मा को शरीर, इंद्रिय, मन या,बुद्धि समझ्त लेना सरासर प्रम है। जब ऐसे पक 
कारण पुरुष अपने को शरीर या इंद्रिय (अ्रषया मन या बुद्धि) समझ बैठता है, तर' 
श्राभासित होता है कि वह कर्म या परिवत्तन के प्रवाह में पड़कर नाना प्रकार कै! 
अलेशों के दल़दल में फेंस गया है। , 9) कम 


सांख्य में द्रप्टा पुरुष के भस्तित्व को सिद्ध करने के लिए ये युवितयां दी जाती है 

(१) घर, घड़ा, कपड़ा श्रादि संसार के सावयव द्रव्य (संघात) परार्य (या दुररेएे 

, हूँ । ये अपने लिए नहीं। ये जिनके उद्देश्य के साथन है; ने प्र 

प्रात्मा के भ्स्तित्व॒नहीं हो सकते । भ्रवेतन का कोई उद्देश्य ही नही। भ्रतः सैाती 
के लिए प्रमाण, ,अतिखित चेतन पुरुष भवश्य हैं । . (२) ये पुरुष अपने ग़ाधन-ती 
, विषयों से सदा भिन्न हैं। भर्थात्‌ विप्रयों की तरह वें जे ! 

सावयव नहीं हैं (बयोकि ऐसा होने से वे भी किसीकेः लिए साधन बन जाते) । (3), 
जड़ द्रव्य किसी चेतन सत्ता के द्वारा ही नियंत्रित होते हैं। जैसे, मशीन तंभी काम रुप 
जब उसकी गतिविधि का नियामक कोई कारीगर रहता है। इसी परह पढ़ अहर्ि* 
उसके विकार बिना पुरुषों को सहायता से सृष्टि रघना नहीं कर सकते | 'उतकी बीटा 
का निर्देशक (चेतन पुरुष) होता भावश्यक है। (४) संसार भोग्य पेदोर्षों (हुई * 
से भरा है । यदि कोई उनका चेतन भोकता (भोग केरनेवाला) नेहीं रहे तो फिंए के 
भोग कसे संभव होगा ? (५) जगतूं में कम से कम कुछ पुरुष ऐसे हैं जो दुःथों हैं ४६ 
मुनित पाने के लिए वास्तविक प्रयत्त करते हैं। सांसारिक विपयों के लिए मह संतरे 
जयोंकि थे स्वतः दु'प के कारण होते हैं, व कि उनकी निवृत्ति के। इसलिए दुःखमम न डा 
से परे, भात्मा या प्शरीरी पुदप हैं, ऐसा मानता भावश्यक है। नही तो मोकत, मई: 
(घोष पाने की इच्छा ) भौर जीवन्मुक्त महात्मा इन सब शब्दों का भर्य ही गहीं रह ७] 


झात्मा नित्य भौर 
सर्वव्यापी चैतन्य है 





हे 


! ( १७१ ) 
॥5 
|. भद्वत, वेदांत का मत है कि एक ही भात्मा सभी णीवों में व्याप्त है । सांख्य इस मत 
हा को नहीं मानता। उसका पहना है फि प्रत्येफ जीव का पृथफ्‌-पृषर्‌ 
जैकात्मवार के धात्माहै। संसारमें भनेक पुरुषों या भात्माप्रों का होना इन युक्तियों 
ए युवितियाँ से सिद्ध होता है--(१) भिन्न-भिन्न व्यनितियों के जनन-मरण 
| में, शान भौर परम में, स्पष्ट पंतर पाया जाता है। एक कै जन्म (या 
.) होने से सभी का जन्म (या मृत्यु) नहीं हो जाता। एक के भंधे या बधिर होने से 
पी एंधे या बहरे नहीं हो जाते । यदि जीवों में एक ही भात्मा फ्रा भस्तित्व होता तो एक के 
अभरप से सबका जन्म-यरण हो जाता, एक वे घंधेन्‍्यघिर होने से सब संधे-बहरे हो 
ह। परंतु ऐसा गहीं होता। इससे सूचित होता है कि भात्मा एफ नहीं, घनेक है। 
| यदि सभी थौवों में एक ही भारमा रहता तो एफ में कोई क्रिया होने रो सबमें घही 
/१रिलक्षित होती । परंतु ऐसा नहीं होता । जब एफ सोया हुथा रहता है तर दूसरा 
मे शरता रहता है। जब एक रोता है तब दूसरा हँगए रहता है। इससे सुचित होता 
'हि भात्मा भिन्न-भिन्न हैं। (३) स्त्री-युयप जहाँ एक तरफ पशु-पक्षियों से ऊपर की 
ये हैं पहो दूसरी तरफ देवताशों से नीचे फो श्रेणी में है। याँ पशु, पक्षी, मनुष्य, देवता 
थी में एक ही घात्मा का निवास होता सो ये पिभिन्नताएँ रहीं होतीं। इन बातों से यह 
< होता हैं कि प्लात्मा एक नहीं, भनेक हैं। ये झात्मा या पुयष नित्य प्रष्टा या शाता 
'हैप रहते हैं। प्रकृति एक है, पुरुष घनेक है। प्रकृति विषयों का जड़ भ्राधार है, पुरुष 
रा चेतन द्रष्टा है। प्रकृति प्रभेय है, पुरुष प्रमाता है। ४ 
| (४) जगत्‌ की सृष्टि या विकास! 

प्रकृतिभौर पुणप के संपोग से सृष्टि दोत्ती है। जब प्रकृति पुरुष के संसर्ग में आरती है 

संसार की उत्पत्ति होती है। प्रकृति भौर पुरुष का संयोग उस तरह का साधारण 

' संयोग नहीं है जो दो भौतिक द्रव्यों में (ज॑से रथ और धोड़े में) होता है 
प्‌ की उत्पत्ति यह एव विलक्षण प्रकार वा संबंध है। प्रकृति पर पुरुष बा प्रभाव 

. वैसा ही पढ़ता है जैसा किसी विचार का प्रभाव हमारे शरीर पर। 
। तक दोनो का किसी तरह संबंध नही होता तथ तक संसार की सृष्टि नहीं हो सकती। 
ता पुरुष सृष्टि नहीं बार सकता बयोंकि वह निष्क्रिय है। इसी तरह श्रकेली प्रकृति 
पट ट नहीं कर सकती बयोंकि वह जड़ है। श्रकृति को क्रिया पुरुष के चेतन्प से तिरूपित 
वी है, तभी सृष्टि का उद्गम होता है। श्र्थात्‌ प्रकृति और पुरुष इन दोनों के सहकार 
ही विषय-जगतू की उत्पत्ति होती है। यहाँ प्रश्य उठता है--अक्षति और पुष्प तो एक 
परे से भिन्न और विरुद्धधर्मक हैं। तब फिर उनका पारस्परिक सहयोग कँसे संभव है 
पे उत्तर भें सांख्य कहता दै--जिस प्रकार एक अंधा ओर लंगड़ा (अंध-पंगृ) ये दोनो 
पस्ठ में भिलकर एक दूसरे की सहायता से जंगल पार कर सकते हैं, उसी प्रकार जड़ 
हैि भौर निष्क्रिय पुरुष, ये दोनो परस्पर मिलकर एक दूसरे की सहायता से भपता कार्य 
। झेंदए, किक भीर कीमुदी २१-२७ अवचनभाष्य भौर वृत्ति पाप४-७४ 
. ३२१०-३२ ह 


। ( १७२: ) 


संपादित कर सकते हैं। प्रकृति दंर्शनार्थ (शात होने के लिएं) पुरुष की प्रेपेक्षा रती 
और पुरुष कैवल्यार्थ (अपना स्वरूप पहचानने के लिए) एन्लि हरी रपीशला नेक कै; 
_ सूष्टिके पूर्व तीनो गृण साम्यावस्था में रहते है। "७ ५. हा 5 
से गुणों की साम्यावस्था में विकार उत्पन्न हो जाता है,'जिसे.गुण-झोम' कहते हैं। ५१ 
रजोगुण जो स्वभावत:-क्रियात्मक है, परिवर्त्तनशील होता है। 5 
गुण-क्षोम उसके कारण और ग्णों में भी स्पंदन होते लगता है। ,परिणामलेः 
ह * प्रकृति में एक भीषण झांदीलन उठ जाता है जिसमे प्रेत्येक गृध हूः 
गूणों पर आधिपत्य जमाना चाहता है। क्रमशः तीनो गुणों का पृथवरेण और मंपोय 
होता है और न्यूत्ताधिक अनुपातों में उनके संयोगों फे.फलस्वरूप,नाना प्रकार के सांग 
विपय उत्पन्न होते हैं।। * ., 7 पल न 5 रथ 
सांख्यमतानुसार सुष्ठि का क्रम इस प्रकार है। संवरो पहले /महंत्‌'' या दुदि। 
प्रादुर्भाव होता है। यह प्रकृति का प्रथम विकार है। बाह्य जगत्‌ की दृष्टि से, यह पिर 
हर पु बीज स्वरूप है, भ्तएय 'महत्तत्त्व कहलाता, है। प्राभ्यंतरिक रू 
सृष्टिफा क्रम. से यह यह बुद्धि है जो जीवों में विद्यमान रहती है। युद्धि के हि! 
हु कार्य हैं,निश्वय और झवधारण; बुद्धि के द्वारा.ही शाता प्रौर? 
पदार्थों का भेद विदित होता है। बुद्धि के द्वारा ही हम किसी विषय ६349; में कि 
करते हैं। सत्त्वगुण के भ्राधिक्य से बुद्धि का उदय होता हैं। बुद्धि को स्वाभाविक पक 
६ स्वतः अपने को तथा दूसरी वस्तुमों को प्रभाशित फेज) पृ 
महृत्तत्व या बुद्ध रज भौर तम को अपेक्षा बुद्धि में सत््व का ही आधिवयरादा युवा 
तथापि उस सत्त्व के परिमाण में (तथा भौर गुणों के परिमार | 
न्यूनाधिवय होता है। जब बुद्धि में सत्त्व को अ्रधिक वृद्धि होती है, तबे उस सालिक बू 
के फल होते हैं धर्म, शान, वैराग्य और ऐश्वर्य । परंतु जब तमसे का परिंमाणं प्रशिक 
जाता है, तव उस तामसिक बुद्धि से श्रधर्म,-अज्ञान; रासवित भौर्र झशवित की इसे 
होती है। के का बज 
बुद्धि पुरुष या झात्मा से भिन्न है म॒योंकि पुरुष या आत्मा समस्त भौतिक दब ४ 
गुणों से परे हैं। परंतु भिन्न-भिन्न जीवात्माप्रों में जो शञानादिक व्यापार होते है रे 
आधार यही बुद्धि है । इसमें सत्त्व भ्रधिक होने के कारण भात्मा के चैतन्य को प्रति 
कर उससे स्वयं प्रकाशयुक्त हो जाती है । इंद्रियों मोर मन का व्यापार बुद्धि के नि 
होता है, बुद्धि का व्यापार आत्मा के लिए होता है। बुद्धि की सहायता से पुरे हर! 
भौर प्रकृति का भेद समझ कर अपने ययार्य स्वरूप की विवेचना फर सकता है।* [_ 
प्रकृति का दूसरा यिकार है भहंकार । यह महत्त्व का परिणाम है। थुद्धि हां हु 
और मेरा! यहू अभिमान का भाव ही भहंकार है। इसी भहगर 
5 कारण पुरुष मिथ्याश्रम में पड़क्र अपने को कर्त्ता (काम करनेवाता, 
कामी (इच्छा करमेबाला) प्रौर स्वामी (वस्तुओं का भधिकारी) ग़मझने लगता | (वस्तुओं का भ्धिकारी) समझने सता ई 
१. देफिए, सांय्यमूत १७७ दा 2 आह कक 2 
२ देखिए, यगरिका ३६-३७, सांच्यसूत्त २।४०।४३ ० | आर 
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अहँकार 


( १७३ ) 


तर हमें इद्रियों वे! द्वारा बिपयों का प्रत्यदा होता है। तव मन उनपर विनार करता है 
( उनका स्वरुप निर्धारित करता है (पर्धात्‌ यह्‌ विषय झमगुफ प्रकार का है) | फिर 
उन विषयों को भात्मसात्‌ करते हैं (भर्षात्‌ यह समपतने लगते हैं कि यह विपय 'मेरा' 
भेरे लिए! है) सौर इस तरह विषय फा भ्पने साथ संबंध जुड़ जाता है। यही अपने 
ह में 'मे! (प्रहमु) और विपयों के संबंध में 'सिरा' (सम) का भाव भ्रहंकार है । 
दरह जब भहंकार के पारण सांसारिक विषयों में भपनी प्रवृत्ति हो जाती है तब हम 
प्रकार के व्यवहारों में संलग्न हो जाते हैं। बर्तन गढ़ने से पूर्व कुग्हार के गन में यह 
। हा उठता है--/प्रच्छा, 'मै' बतंन वनाऊँ” तब घह उस कार्य में लग जाता है। यही 
का भाव हमारे सभी सांसारिक व्ययहारों थी जड़ है। 
; पहेकार तीन प्रकार का माना जाता है--(१) सात्तिक या वैकारिक जिसमे 
रण की झापेक्षिक प्रधानता होती है, (२) राजस या तैजस, जिसमें रजोगुण की 
हे डे प्रभेद. वधानता ला भौर (३) तामस या भूतादि, जिसमें तमोगुण 
४ 5०४ की प्रधानता होती है। सात्त्विक भ्रहंकार से एकादश इंद्रियों की 
ति होती है (५ शार्नेद्रिय +-४ करें द्रिय +-मत--एस तरह ११ इंद्रिय होते है) | तामस 
से पंच तम्मात्रों की उत्पत्ति होती है। राजस झहंकार सात्त्विक शोर तामस, दोनों 





(9 विकार उत्पन्न होते है। 


हुँकार से सूप्टि का उपर्युवत क्रम सांख्यकारिका में दिया हुआ है, जिसे वानस्पति 
पी स्वीकार करते हैं ।९ कितु विज्ञानभिक्षु* दूसरा ही क्रम वतलाते हैं। उतने! अनुसार 
[एकमात्र इंद्रिय है जो सत्त्वगुण प्रधान है भ्रतः सात्विक अहंकार से उत्पन्न है। शेष 
दियाँ राजस श्रहंकार के परिणाम है भौर पंच तन्‍्मात्र तामस अहंकार वे । 


विज्ञानेंद्िय या बुद्धीद्विय ये है--नेतेंद्रिय (आँख), श्रवर्णद्विय (कान), प्राणेद्रिय 
परदिय ५ (नाक), रसनेंद्रिय (जीभ) भौर त्वचेद्रिय (चमड़ा)। इनसे ऋमशः 
जनेद्रिय । रूप, शब्द, गंघ, स्वाद और स्पर्श--इन विषयों का ज्ञान होता है। 
कार के परिणाम्र है और. पुरुष के निगित्त उत्पन्न होते हैं।.. 7. ४ 
पृत्प की विपयभोगेधछा ही विषयों झौर इंद्रियों की उत्पत्ति का कारंण है। 8288 
गोंमें'प्रवस्थित है--मुख; हाथ, पैर, मलद्वार और जननेंद्रिय। इनसे क्रमशः ये 
पपादित होते हैं---वाक्‌ 9032 85 (किसी वस्तु को पकड़ना ), गसन (का), 
निःसरण (मल बाहर करना) और जनन (संतान उत्पन्न करना )] इंद्रियों 280 
फमेंद्रिय ' पा प्रत्यक्ष चित्त है। जैसे श्राँख की पुतली, काव का छेद, वे वास्तविक 
'* 3 ६“ इंद्रिय.नहीं हैँ। इंद्विय वस्तुतः अप्रत्यक्ष शवितियाँ हैं. जो इस प्रत्यक्ष 
वों में रहती और विपयो का ग्रहण करती हैं। अतएव इंद्रिय प्रत्यक्ष नही, अनुमेय हैं। 


देबिए, कार्रिका और के कौमुदी २५ 
देखिए, प्रवचन-भाष्य_ २१८ 
देखिए, सांख्यसूत्र २।३३, कारिका और कौमुदी २६, र८। 





'पिरों का सहायक होता है भौर उन्हें वह शवित प्रदान करता है जिससे सात्त्तिक और 


छा, 


( फण्ड ) 


मन आश्यंतरिक इंद्रिय है जो करमेंद्रिय भौर शानेंद्रिय दोनों का साथ देश | 
मन ही उन्हें भ्रपने-पपने विषयों में प्रेरित करता है। मन बहुत्त ही सूक्ष्म इंड्रिय है, व 
सन्‌ वह सावयव है, झतः एक ही साथ भिन्न-शिक्ष दंदियों के झ्ाए हट 
; हो सकता है। मन, झहंकारऔर बुद्धि, - « “5; »ह|२४ 
ज्ञानेंद्रिय तथा कर्मेंद्रिय बाह्य करण हैं।. प्राण की क्रिया भंत:करण से प्रवात्तत हावी 
अंतःकरण बाह्ोंद्वियों से प्रभावित होता है ।, मन बाद्डोंद्रिय द्वारा गृहीत विविदत्य इस 
का रूप निर्धारित कर उसे सविकल्प,प्रत्यक्ष के रूप में परिणत,करता है। प्रहँग़र पर 
विषयों पर अपना स्वत्व जमाता है भ्र्थात्‌ पुरुष की उद्देश्य-पृत्ति के भ्नुकूल विषयों. 
शोर प्रतिकूल बिययों से दैप रखता है। बुद्धि-इन,विपयो का ग्रहण या त्याग करे 
निश्चय करती है। तीन झ्राभ्यंतरिक भौर दस वाह्य इंद्रिय, ये मिलकर वेगोशरः 
(तेरह साधन) कहलाते हैं। बाह्य इंद्वियों का संबंध केवेल वर्तमान विषयों हे होता 
कितु भाभ्यंतरिक इंद्वियों का संबंध भूत, भुविप्य और बत्तमान, तीनो विययों मे होता ६ 


) 
(०१ 


भत भ्ौर इंद्रियों के संबंध में भ्रन्य दर्शनों का सांख्य से मतभेद है । स्यागः £ः ल्‍ 
के अनुसार मने एक नित्य तथां भ्रणुरूप पदार्थ है जिसके झवर्यव नहीं होते भौर ९ 
जताते एक ही समय भिन्न-भिन्न एंद्वियों के साथ उसका संयोग नहीं हो 
इसलिए हमें एक ही समय में भनेक शान, इच्छाएँ भौर सेफ 
सकते । सांख्यमतानुसार मनन तो भणुरूप है, न नित्य पदार्थ है।-बहपरहृति 
कार्यद्रव्य है, अतः उसकी काल-विशेष में उत्पत्ति भी होती है भौर नाश भी। इतर 
प्रनुसार हमें एक ही क्षण में नाता ज्ञान, इच्छाएँ भौर संकल्प हो सकते हैं « * 
वें पूर्वापर क्रम से चलते हैं। न्‍्याय-वैशेषिक केवल मन्‌ भौर पाँच,! ,»* 
मानता है झौर ज्ञानेंद्रियों को महाभूतो से उत्पन्नू समझता है। क्षाध्व "वारंद 
मानता है (१ मन+४ ज्ञानेंद्रिय+५ कर्मेद्रिय---११) शभौीर उन संबों को 
से उत्पन्न समझता है। अन्‍्यान्य दर्शन प्रहेंकार को पृथक तत्त्व नहीं गानव। 
पंचकक्ापों को स्वतत्न मानता हैं, सोव्य उन्‍हें मंत:करण का कांये मानता है। 









शब्द, स्पशं, रूप, रस और गंध--इन विषयों के सूक्ष्म तत्त्व 'तस्मान्र हाँ! 
पाँच विषयों के पाँच तन्मात होते है । मे इतने सूद्म होते है कि प्रत्यक्ष मही देगे जा £ 


अनुमाव ही के द्वारा हमें उनका जात होता है। हो, योगियों मो 5 


पच्रत्तन्मात्र प्रह्यक्ष ज्ञान हो सकता है। | * 


पंच तम्मात्रों से पंच महाभूतों का झाविर्भाव होता है। बहू इस प्रकार है! 
शद्धतन्मात्र से ब्लाकाण की उत्पत्ति होती है (जिसका गुण 'शब्द फान से सुता जाठी । 
कल 04468 (2:38: अब :2820: 40605 24:72 20706 70 20 
१ देखिए, सांख्ययूत्र, २६-३२,२।३८, ५७१, कारिड्ा धौर फौमुदी २७१६ 
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२ देखिए, गांख्ययूच २२०२२, २३१-३२, ५१८४ कारिका २४, २६३० 


( १७५५ ) 


स्पर-तन्मात्न भरौर शब्द-तन्मात्र फे योग से यायु की उत्पत्ति होती है (णिसके गुण 
छापूत हैं शब्द भौर स्पर्स)। (३) रूपतन्मात्र भोर स्पर्श-शब्द-त्मात्नों 
न्‍ के योग से तेज या भग्नि फो उत्पत्ति होती है (जिसमेः गुण हैं शब्द, स्पर्श 
शप)। पा (४) रखतन्मात्न भौर शब्द-स्परश-रूपतस्मात्तों के योग से जल की उत्पत्ति 
है (जिसके गुण हैं, शब्द, स्पर्ण, रूप भौर रस) । (५) गंधतन्मात भौर शब्द- 
हप-रस तन्‍्मातों के योग से पृथ्वी दी उत्पत्ति होती है (जिसमें शब्द, स्पशं, रूप, रस, 
न्यैषांचो गुण पाए जाते है)। भावाणश, यायु, तेज, जल, पृथ्वी इन पंच महाभूतों के 
गुण है क्रमण: शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गंध । जिस क्रम में इनके नाम यहाँ दिए 
, उसमें प्रत्येफ परवर्ती में पूर्वचर्ती के गूण भी सम्मिलित हो जाते है, व्योंकि उननेः 
एक दूसरे से मिलते हुए भागे बढ़ते हैं।* 


प्रकृति से लेकर पंचमरहाभूतों की उत्पत्ति तक जो विकारा की घारा चलती है उसके 
होते हैँ --(१) प्रत्ययसं या बुद्धिसर्ग और (२) तन्मात्नसर्ग या भौतिक सर्ग । 
पके दो हुप॑ यम प्रवस्था में बुद्धि, भहूँगार भौर एकादश इंद्वियों का झाविर्भाव 
होता है। द्वितीय भ्रवस्था में पंच तन्मात्नों, पंच महाभूतों झौर उनके 
पैं (का्द्रव्यों ) का भाडुभाव होता है। तन्‍्गात्न (सामान्य व्यक्तियों के लिए) अप्रत्यक्ष 
भोग्य होने के कारण 'भरविशेष' (विशेष प्रत्यक्ष धर्मों से रहित) कहलाते हैं। भौतिक 
प्रौर उनके परिणाम विशेष धर्मों से मुक्त (भर्थात्‌ सुखद, दुःखद या मोहप्रद) होने 
ज़ विशेष' कहलाते है। विशेष या विशिष्ट दृव्य तीन प्रकार के होते हैं--- ( १) स्थूल 
व, (२) स्थूल शरोर, (३) सूक्ष्म शरीर (लिंग शरीर) । स्थूल शरीर पंचभूतों 
मत है। (कोई-कोई स्थूल शरीर को चार ही भूतों से निमित मानते है; कुछ लोग 
 से)। बुद्धि, झहँकार, एकादश इंद्रिय भौर पंचतन्मात्रों के समूह को सूक्ष्म शरीर 
हैं॥ स्यूल शरीर सूक्ष्म शरीर का आ्लाश्रय है, क्योंकि केवल बुद्धि, अहंकार भर 
बिना भौतिक आश्रय के काम नहीं कर सकते | वाचस्पति मिश्र स्थूल और सूक्ष्म, ये 
गर के शरीर मानते हैै। कितु विशानभिक्षु एक तीसरे प्रकार का शरीर भी मानते हैं 
प्रधिष्ठान शरीर' कहते है । जब सूद्म शरीर एक स्थूल शरीर से दूसरे में जाने लगता 
वही अ्रधिष्ठान-शरीर इसका झवलंबन होता है।|॥# ५-० 
सृष्टि का इतिहास, क्या है, मानों चौबीस तत्त्वों का खेल है जो प्रकृति से प्रारंभ 
!भौर पंचभूतो से राभाप्त होता है । त्रयोदश करण झौर पंचतन्मात् बीच की अवस्थाएँ 
रंठु यह खेल सिर्फ भ्पने ही लिए नही होता । इसके दर्शक या साक्षी पुरुष होते हैं 
पका आनंद उठाते है। संसार न तो परमाणुओं के अरंधाधुंध संयोग का फल है,' 
* कारण-कार्य शवितयों का निरथंक परिणाम है। सृष्टि एक विशेय प्रयोजन से 
है । इसका उद्देश्य है नैतिक या श्राध्यात्मिक उन्नति का साधन होना। यदि आत्मा 
( तो पुष्य-्पाप कर्मों और सुख-दुःख के भोग में सामंजस्य होना आवश्यक हैं। यह्‌ 


खिए, कारिका औौर कौमुदी २२ ९१ 
खिए, कारिका और कौमुदी ३८-४१, सांख्यसूत्र २॥१-१७, प्रवचन-भाष्य 





गष्य ३-११ 


(६ १७६ ): 
संसार पुरुष के श्राध्यात्मिक जीवन की उन्नति का साधन,है | यहाँ छुछ [.. . . 
जान पड़ता है, क्योंकि संसार तो पुरुष के लिए बंधन-स्वरूप भाना जाता है, ' फिर यह 
मुक्ति का साधन कैसे कहा जाएगा ? इसके उत्तर में सांख्य का वहना है कि प्रहते 
जो सांसारिक विषयों के रूप में विकास होता है उसीसे पुरुषों का अपने-पपने धर्माधरे 
सुख-दुःख भोग करना संभव,होता हैं। परंतु प्रांतिक विकास का चरम प्रश्य है पु 
की मुक्ति। संसार से धामिक श्राचरण-युक्त जीवन बिताने से ही पुरप को झपने 
का यथार्थ ज्ञान होता है। यह स्वरूप क्या है श्ौर इसका ज्ञाव,* ५. " 
गे विचार करेंगे । पुरुष के संध्षग से प्रकृति का विकास कँसे हो. / ४. «है; 





जाता है--- कह तार 

पक 5 भहत्‌ (बुद्धि) _ आह 2 न 
पुरुष का | । ' 

हि आए | 7 न्‍्पनाता] 

सनः पंच ज्ञानेंद्रिय, पंच करमेंद्रिय * ॥ 

३. प्रमाण-विचार' . -<« ४ 


सांप्य का ज्ञान-विषयक सिद्धांत मुख्यतः उसके द्वेतवाद पर प्रवरंदित है। ईं 
ह्िविध प्रमाण... ने तीन प्रमाण (यथार्य ज्ञान के साधन) मानता दर 
,. अनुमान .भौर शब्द। प्रन्यान्य प्रमाण, जैसे उपमाग, भव 

अ्रन पलव्धि--स्वतंत्न प्रमाण नहीं माने गए हैं। उनको इन्ही तीनों के प्रंत्गंत सर्क्ि 
कर लिया है। 

किसी विपय के यथायय विश्चित शा (प्रपंपरिच्छित्ति) फो प्रमा/ रहते है। 
आत्मा चैतन्य बुद्धि मे प्रतिबियित होता है तव श्ञान का उदय होता है। सदि पे 

हैं गया है चतन्य कैयल पातितां 
प्रमा का स्वरूप छा थम है। बितु भातयाको स्वत: विषयों का गाकञालार तह 
यदि ऐसा होता तो हमें सबंदा संव विपयों का ज्ञान रहता पंयोकि जो झात्मा हद है 
किसी स्थान-विशेष में नहीं, कितु स्वेष्यापी है। आत्मा को बुद्धि, मत घौर इंटरियों के # 
विपयों का शान होता है। जब इंद्वियों भौर मन के व्यापार से पिपयो का प्रावाए१ 
पर अंकित हो जाता है भीर बुद्धि पर भात्मा के चैतन्य वा प्रकाश पहुठा है, तक हे 
विययों का ज्ञान होता है । * हि है ; 


१ देखिए, कारिया ओर कौमुदी ४६, प्रवचचन-माप्य १॥:७-८६६, &-प०कै | 
३७ ४२-५१ (इस प्रंथ के पाँववें अध्याय में न्याय का प्रमाण-विधार देधिएं |) 


( १७७ ) 


परमा [यपार्थ शान) की उत्पत्ति छीन बस्तुमों पर निर्भर होती है--- (१) प्रमाता 
पता पुस्ष), (२) प्रभेय (पह विषय जो जाना जाता है) और (३) प्रमाण (वह 
लप साधन जिसके द्वारा ज्ञान की प्राप्ति होती है) । मूठ चेतन पुरुष ही 
मेष भौर ध्रमाता' (ज्ञाता) होता है। बुद्धि पी से को जिसके द्वारा पुरुष 

को विपय या ज्ञान होता है प्रमाण' कहते हैं । इस वृत्ति के द्वारा जिस 
ज्ञान पुरुष को होता है उसे 'प्रमेय' फहुते हैं। विषयायग रफ बुद्धि में झ्रात्मा का 
इना ही 'प्रमा! (शान) है। चैतन्य के प्रषाण बिना, जड़ बुद्धि में, किसी विषय 
नहीं हो सवता। 


रिसी विषय का इंद्रिय के साथ संयोग होने से जो साक्षात्‌ शान होता है वह प्रत्यक्ष" 
है। जब कोई विपय, जैसे यृक्ष, दृष्टि-पथ में भ्ाता है तव उस चृक्ष का हमारे 
गत्वह्प दर्शनेंद्रिय (भा) के साथ संयोग होता है। उस विपय ( पक्ष के के 
कारण हमारे नेत्नेंद्रि य पर विशेष प्रकार का प्रभाव पड़ता है जिसके 
प्लौर संश्लेषण मन फरता है। इंद्रिय झौर मन के व्यापार से बुद्धि पर प्रभाव 
[भ्रोर बहू विपय का प्राकार ग्रहण करती है। परंतु विषय का झाकार धारण 
भी बुद्धि फो स्वतः उस (विषय) का शान नहीं होता बयोकि वह (बुद्धि) जड़ 
परंतु उसमे (बुद्धि में) सत्त्वगुण का झ्राधियय रहता है, जिसके कारण बह दर्पण 
[एप के चैतन्य को प्रतिधिबित करती है। पुरुष का चैतन्य उसमे प्रतिविवित होने 
मी अ्चेतनवृत्ति (वृक्षरूपी वृत्ति ) उद्भासित हो उठती है भ्रौर वह प्रकाशित हो 
नक्े रूप में परिणत हो जाती है। जिस प्रकार निर्मल दर्पण में दीपक के प्रकाश 
बेब पड़ता है भौर उससे भन्यान्य वस्तुएँ भी आलोकित हो जाती हैं, उसी प्रकार 
वृद्धि में पुरुष के चैतन्य का प्रतिबिव पड़ता है और उससे विपयो का प्रकाश या 
जाता है। | 
प्रकार से की गई है । एक वाचस्पति मिश्र का 
छरा विज्ञानभिक्षु का। ऊपर बाचस्पति मिश्र का मत 53 गया है,। 0894 
का कहना कि विपयाकारक वु| पर चंतन्य का प्रति- 
४ लि के पका ज्ञान होता है  विज्ञानभिक्षु के अनुसार 
शैन इस प्रकार होता है--जब कोई विषय इंद्विम के संपर्क में आता है तब बुद्धि 
श आकार ग्रहण करती हैं। तब उसमें (बुद्धि में) सत्त्गुण का आधिवय रहने ५ 
चैतन पुरुष का प्रतिविव उसपर पड़ता है जिससे उसमें भी चैतन्य का भ्राभास हू! 
!। (जैसे दीपक में प्रकाश का प्रतिधिव पड़ने से वह॒स्वयं आलोकित होकर भौरो की 
सोकित करता हैं) । तत-पर वह विपयाकारक बुद्धि आत्मा में प्रतिविबित होती 
भंत्‌ बुद्धि की विषयाकारक वृत्ति के छारा आत्ग को विषय का साक्षाल्पार होता 
गषस्पति मिश्र के मत से बुद्धि में आत्मा प्रतिबिबित होता हैं 8 झात्मा में 
र्तिंबबित नही होती । विश्ञानभिक्षु के मंत में दोनों का प्रतिबिव एक दुसरे पर 
हैं द०--१२ 


उपयुंबत प्रतिबिववाद की व्याख्या दो प्रक! 


ह ( ४ पृछदलः ) ३ 


पड़ता है। योगसूत्र की वेदव्यासी टीका में भी इसी मत का पग्नतुमोदव किया पर 
विज्ञानभिक्षु आत्मा में बुद्धि का प्रतिबिव होना इसलिए मानते हैं कि इससे प्राय 
दुःखादि भ्रनुभव की व्याख्या हो जाती है। अन्यथा शुद्ध चैतन्य स्वरूप प्रात्मा को 
विकारों से रहित है सुख-दुःख का अनुभव नहीं हो सकता।_ युद्धि को ही मे प्र 
सकते हैं। इसलिए पुरुषों के प्रत्यक्ष सिद्ध सुख-दुःखादि. अनुभवों के उपपादन * 
पारस्परिक प्रतिविववाद का झाश्रय लिया गया है। 7 (०४७६. 


प्रत्यक्ष दो प्रकार के होते है--निविकल्प और सविकल्प | जिम क्षय में 

साथ विपय का संयोग होता है उस क्षण में जो विषय का आती होता 3 ] 
बाहते हैं। यह मानसिक विश्लेषण-संश्लेषण से पुर वी ४ 

कर इसमे केवल विपय की प्रतीति मात्र होती है, विषयती प्र 
न ज्ञान नही होता। यह अनभव शब्द द्वारा व्यरत नही ही 


दूसरे प्रकार का प्रत्यक्ष अतृमव वह है जिसमें विषय का मन के छाया | 
संश्लेपण भौर रूपनिर्धारण होता है। इसे सविकत्प प्रत्यक्ष बृहते हैं! पहँ 
प्रकार का है', 'इसमें श्रमुक गुण है', 'इसका भ्रमुक विपय से यह संबंध है एव! 
विवेचना इस प्रत्यक्ष में;होती है। किसी विषय का सविकत्प प्रत्यक्ष उदृस्य- ्ि 
चाबय द्वारा भ्रकट किया जाता है। जैसे यह गो है।' 'वह फूल ज्ञाल है।* 


स्यायदर्शन में झनुमान का जो प्रकार-भेद क्रिया गया है, वही कुछ हेरनी 
सलमान साख्य भी मानता है। भ्रनुमान पहले दो प्रकारों में 
5 जाता है---वीत ओर प्रवीत। जो अनुमान व्यापक 
(ए्रश्थश्ण & विवाकाए० [709०अंध॑णा) पर प्रवलंघित रहता हैं वह व 
जो व्यापक नियेधवावय (धंग्राश्थउ्णों उएटहशा०० १7०१०आंए०४) पर प्रशं 
है, बह अयबीत' कहलाता हैं। 2. जी 2 हेड +च + मी 2 


बीत के दो प्रवगर माने गए हैं---पू व वत्‌ और सामास्यतोदृष्ट। पूर्वेवत्‌ # 
है जो बस्तुओों के बीच दुष्ट व्याप्ति-संवंध पर भ्रवलंबित है। जैसे, हम धुर्भा देव 
का भनुमान करते हैं, वयोंकि धुएं और आग में नित्य साहचर्य पय संबंध पाया 
सामान्यतोदुप्ट भनुमान उसे कहते है जहाँ लिय भोर साध्य देः बीच व्याप्ति-मेर 
गया है बितु लिग का सादृश्य उन वस्तुओं से है जिनका साथ्य फे साथ निर्यय 
जैसे, हमें इंद्विय है, इस बात को हम की: 2,» 4 न कह 
सयोंकि इंद्रिय प्रगोचर हूँ। भाँध सब 5 
१. देखिए, प्रवचनभापष्य १॥६६, छ., 
२ निविकल्प भौर सविकल्प प्रत्यक्ष के विशेष विवरण थे लिए ली 


चढ्टोपाध्याय लिखित "पुश० )र७३४७ प्रशाव्ण/ ० ा0शेच्तेट [पी 
देखिए । 











( ९७६ ) 


( पाप्त कोई इंद्रिय नहीं है। प्ंगू लीक पोर स्वयं प्पना स्पएं सहीं कर राफ़ता। अ्रतएवं 
इंद्रियों के प्रस्तित्व का ज्ञान हमें इस प्रवार भनुमान के द्वारा होता है। “सभी कार्य 
रित्ती-न-किसी साधन द्वारा संपादित होते हैं । जैसे, पेड़ बगटने केः लिए प्रुल्हाड़ी की जरूरत 

| 'इठी है। किसो रूप या गंध का झनुभव भी एक कार्य है। भ्रतः इसके लिए भी कोई 

; गधन या करण (इंद्विम) होना चाहिए |” यहाँ यह बात ध्यान देने की है कि हम इंद्रियों 

४ के भस्तित्व का अनुमान प्रत्यक्ष की भिया से इसलिए नही करते कि उन दोनो में (प्रत्यक्ष 

| गत प्रौर इंद्रिय में ) व्याप्ति का संबंध देया गया है, परंतु इसलिए करते है कि प्रत्यक्ष-शान 
एड प्रिया है धौर प्रत्येक किया के लिए एक साधन फी जरूरत पड़ती है। 


5 
, इंसरेअकार का पनुमान है 'प्रवीत', जिसे गुछ सैयामिकः शेपवत्‌ या परिशेष भ्रनुमान 
'हझ्ले हैं। जब सभी विकल्पों को छाँटवे-छाँटते भरत में एफ ही शेष बच जाता है, तब बही 
णिय प्रमाणित होता है। जैसे, “शब्द द्रव्य, कम, सामान्य, विशेष, समवाय भा प्रभाव 
हि हो सकता। प्रतः शब्द गुण है ।” इस प्रकार का भवुमान झवीत (शेषबत्‌) कहलाता 
है। नैयायिकों की तरह सांख्य भी पंचावयव वावय को अनुमान का सबसे प्रामाणिक 
लस्प मानते है।* रु 5 
| तीसरा प्रमाण है। जिस विषय का ज्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान के द्वारा नहीं होता 
उसका ज्ञान आप्सवचन के द्वारा हो जाता है। विश्वस्त वावय को भाप्तवचन कहते हैं । 
शिस्द चाव्य या प्र्य है शब्दों का एक विशेष क्रम से विन्यास | शब्द किसी 
का जे बस्तु का वाचक होता हैं। बाच्य विषय ही शब्द का भर्य है। भर्थात्‌ 
टोन वह संकेत है जो किसी वस्तु के! लिए प्रयुक्त होता है। वाक्य बोध होने के लिए शाब्द 
वि होना आवश्यक है। शब्द दो प्रकार का होता है--लौकिक और चैदिक । साधारण 
उिश्वासपात्र व्यक्तियों के श्राप्तवचन को लौकिक शब्द कहते हैं। सांख्य इसे स्वतंत्र प्रमाण 
पे कौटि में नहीं रपता, पर्योकि यह प्रत्यक्ष भर भनुमान पर झाश्चित है। श्रुत्ति या वेद 


वाक्य ही शब्द-प्रमाण की कोटि में श्राता है। वेदिक वाबय हमें उन श्रगोचर “विषयों 
ज्ञान कराते हैं जो प्रत्यक्ष या अनुमान के द्वारा नहीं जाने जा सकते । श्रपौरुषेय होने के 
कारण, वेद उन सभी दोषों और लुटियों से रहित्त हैं जो ज्ौकिक वाक्यों मे हो.सकती हैँ। 
पदिक वावय भ्रश्नांत और स्वतः प्रमाण हैं। वे द्वष्टा ऋषियों के साक्षात्‌ श्रनुमान 
3जि।एंधठा5 ) है) यह अनुभव किस्ली व्यक्तिविशेष कै ज्ञान याइच्छा पर भाशित नहीं, 
कवि सर्वृदेशीय भ्रौर सर्वृकालिक सत्य है। इस तरह बेद अपौरुषेय है। 8 भी वे नित्य 
शहीं माने जा सकते, वयोकि वे द्वप्दा ऋषियों के दिव्य भनुभवों से उत् होते हैं भौर 
सनातन पठत-पाठन की परंपरा से सुरक्षित रहते हैं। 
| इस पुस्तक के न्याथ-दर्शनवाले अध्याय में अनुमान का प्रकरण देखिएं। विशद 
।/ *विधेचना के लिए थ्री सत्तीशचंद्र चट्टोपाष्याय का 7॥0 पशके४७ प्गा०ण णे 
>>. “एण्णाल्ह8० ( छ0०८ पी ) देखिए। 





(्‌ पृदद० 5० ) 


,,. »£अयोज्ञषया केंक्‍ल्य'  . 
हमारा सांसारिक जीवन सुख-दुःख से भरा हु ग्रा होता है । जीवन में ति.स्देह माई 
प्रकार के श्रानंद भी है, श्ौर बहुत,से लोग उनका भोग,भी करते है। परंतु दु.पलप्टो 
मात्ना और भी कहीं अ्रधिक है भर संसार के सभी जीवों को उनका भोग करना पडता है 
यदि किसी जीव के लिए दु.ख-बलेशों से त्राण पाना संभव भी हो तो जरा (बुढ़ापा] पै 
मृत्यु के चंगुल से छुटकारा पाना उसके! लिए असंभव है। ' | कक 


साधारणतः तीन प्रकार के दुःख हैं। 8048768 आधिभीतिक प्रौर शररः 
दैविक | आध्यात्मिक दुख उसे कहते हूँ जो जीव के अपने शरीर या मन झादि मे उस 
प्रिधिध वःख होंगी है। शारीरिक और मानस्तिक परि पशरिएं गे रोज धप् 
5 ऋरोध, संताप आदि झ्राध्यात्मिक दुःख / 7 ७ दा 
जो बाह्य भौतिक पदार्थ के कारण उत्पन्न होता है। जसे कम 
विच्छू का डंक। ग्राधिदंविक दुःख वह है जो बाह्य भलौकिक कारण से उत्पन्न होगा | 
जैसे भूतप्रेतादि का उपद्रव । मा 
सभी मनुप्य दुःख से वचना चाहते हैं । वल्कि सबकी यही इच्छा रहती है हि 
के लिए सब दुःखों का अत हो जाए और सबंदा झानद बना रहे । परंतु ऐसी होने वा नह 
किसीकों केवल आनद ही नही मित्र सकता! सभी दुःयोँ मे ॥ं 
मुक्त बारगी छुटकारा पा जाना असंभव है। 'जबतक यह नजर गे 
जब तक ये दुबेल इंद्रिय है,'तव तक सभी सु्ों को दुःखे मिंगे 
होना भ्रथवा क्षणिक होना अवश्यंभावी है। इसलिए हमें चाहिए कि गरुदग 
(प्र८१०गांडण) का झादर्श (झानंद-भोग) परित्याग कर उससे कम झाकर्षक परतु प्र 
यू वितसंगत ध्येय, दुःखों की निवृत्ति, से ही संतोष करें। यही दुःयों का भरत्पेंतनिवृतति- 
सभी दुःखों का सबंदा के लिए निवारण जिससे दुःख की कभी पुमरायृत्तिं नहीं हो परे 
“मुक्ति', भ्रषवर्ग या 'पुरुषार्थ! कहलाती है। न डा 
सभी दु.प-कलेशों से मुक्त पाने का मार्ग क्‍या है? मानय- “बुद्धि के द्वारा शशि 
कला-विज्ञानों का विकास हुप्ना है प्रौर उनसे जीवन की जो सुविधाएं आप होती 
क्षणिक आनंद देनेवाली अथवा दुःख का बुछ ही काल तक तिका 
भुक्ति का मार्ग फरनेवाली होती हैं। उनसे समस्त शारीरिक-मानसि एर्प्टी $ 
हि सर्वदा के लिए झंत नहीं हो जाता। भारतीय दर्शनकार एस हा 
फी सिद्धि के लिए सबसे उत्तम उपाय ढुँढ़ निकारते है। वह है तत्वज्ञान। हमारे?! 
मन जे अप कप 2 वि की अप कप नकल आफ कल की- ९.५ ५ न /22:4:2 4 3 चत अप अरि> ० पेन कोड बंका 
॥ देखिए, कारिका भौर कौसुदी ४४-६८, सांख्य सूत्र, प्रयचन भाष्य और र््‌रि 
३॥६५-८४ ज है 
२ प्राध्यात्मिक शब्द का हिंदी में जो प्रचलित भर्य है, बह यहाँ लागू नहीं है। हैं 
आत्मा से पुरुष नहीं, कितु सा की देह से तात्पये है। संस्कृत में भात्मा शरद हा 
भर्यों में प्रयुक्त होता है, जिनमें एक अर्थ देह भी है। तवा--”प्रात्मा देहे 
जीये स्वम्माय परमात्मति // देह का अर्थ भी स्वृल गौर यूव्म दोनो हैं। शा रे 
पंचतन्मात्र, एकादश इंद्विय, बुद्धि झौर घहंवगर से निमत है। स्थूल भौर गृइ्म, दा 
उत्पन्न दुःप मो भाध्यात्मिक दुः्प वहते हैं।.. 7 23 








( १४१ ) 


(घ भज्ञान के कारण होते है । जीवन के शिश्न-भिन्न क्षेत्रों में हम देखते हैं कि भ्शानी या 
रु व्यक्ति इसलिए दुःय पाता है कि वह वारंबार जीवन भौर प्रकृति को नियमों से 
प्रनरिज्ञ रहता है । 


जितना ,ही भपने विपय में ्रयवा इस संसार केः विषय में हमे शान होता है उतना 
) जीवन संग्राम श्रौर मुखभोग के लिए हममें प्रधिक योग्यता झात्ती है। परंतु तथापि 
[कमी पूर्णतः सुखी या कम से कम दुःखों से सवंधा मुकत नही हो सकते । इसका कारण 
[कि हमें पूर्ण तत्त्व का ज्ञान नहीं रहता । जब हमें ययार्थ तत्व का शान हो जाता है तब हम 
उ्ी दु:खों से मुक्ति था जाते हैं । 
सांब्य-दर्शन के भनुसार दो ही प्रकार की वास्तविक सत्ताएँ है। एक चेतन पुरुष 
गैर उसके विपय:भूत जड़ पदार्थ । पुरुष शुद्ध चैतन्य-स्वरूप है जो देश,फाल भौर कारण 
के बंधनों से रहित है। वह निर्गुण भौर निष्किय होता है। वा 
एप का बास्‍्त- ज्ञाता मात्र है जो बुद्धि, अहंकार, मन, इंद्रिय, शरीर भ्रादि समस्त 
दिफ स्वरूप विषयों के संसार से परे है। जितनी भी क्रियाएँ या परिवत्तन होते हैं, 
मे , .. जितने भी भाव या विचार उठते हैं, जितने भी सुख-दुःख होते हैं, थे 
वोयुक्त शरीर में । पुरुष या प्रात्मा इस मनोमूत शरीर से बिलकुल पृथक्‌ है। यह सभी 
गरीरिक-मानप्लिझ विकारों से निलिप्त रहता है। सुय-दुःख इसे व्याप्त नही होते। के 
मन के प्रनुभव हैं। .सुखी या दुःयी होनेवाला सन है, भ्रात्मा नही । इसी तरह पुण्य घ्मं 
गैर भ्धमं झ्रादि अहंकार के गुण हैं. जो सभी कार्यो के प्रवत्तंक या कर्ता हैं।* यही सत्कर्म 
॥ भसत्‌ कम की झोर प्रवृत्त होता है भौर कर्मानु सा रसुख-दुःख का भोग करता है । श्रात्मा 
गा पुरुष इस भ्रहंकार से भिन्न है। इस प्रकार आत्मा या पुरुष सांसारिक विषयों से परे, 
[द्व चैतन्य या ज्ञान, नित्य, अविनाशी और मुक्त है। यह नित्य एकरस ज्ञान-स्वरूप होता 
ह। परिवर्लेनशील मनोविकार मन के धर्म हैं, भ्रात्मा के नही। झात्मा शारीरिक भौर 
पानेसिक क्रियाप्रों का केवल साक्षी मात्र है। यह दोनो से भिन्न है। यह देशिक, कालिक 
पेंधनों और कारण-कार्य-श्ृंखला से भी मुक्त है। यह नित्य या अमर है, क्योकि इसकी 
१ तो उत्पत्ति ही होती है भौर न कभी विनाश ही हो सकता है।* 
सुख और दुःख वस्तुतः बुद्धि या मन को होते हैं। झात्मा का स्वभाव ऐसा है कि 
बह इन सवो से मुबत रहता हैं। कितु भज्ञान के कारण वह बुद्धि या मन से अपना पार्थक्य 
हे भहीं समझता और उन्हें श्रपना ही अंग समझने लगता है। यहाँ तक 
प्रतान' था कि यह अपने ही को शरीर, इंद्रिय, मन भर बुद्धि समझने लग जाता 
प्रवियेक है। दूसरे शब्दों में, यह कहिए कि यह विशिष्ट बुद्धि स्वभावयुक्त 
,.. .. ै  विशिष्ठ माम-रूप-घारी व्यक्त बन जाता है। इस तरह श्ात्मा, 
शारीरिक, सामाजिक श्रादि रूपों में प्रतीत होता है। सांख्य मत के अनुसार ये अनात्म- 
१ देखिए, सांख्यसुत्र और बूत्ति ५॥२५४-२६ 
२ देखिए, प्रवचनभाष्य. .१।१४६-४८ 





धन, 


( पर )* 


विषय (घात्मा से भिन्न पदार्थ) हूँ जो आत्मा के चैतन्य से उद्भासित होते भौर पढमे : 
(आत्मामें) श्रपनेषिकार या भाव ्रारोपित करे है। ./ . 

बुद्धि में सुख या दुःख का भ्राविर्भाव होने पर झात्मा को ऐसा भान होता है कि। 
ही सुख या दुःख हो रहा है। (क्योंकि वह वुद्धि' से श्रपने को अभिन्न रामझता है' 
उसी तरह, जैसे प्रिय संतान के सुखी या दुःखी होने पर पिता अपने ही को सुघरी या १: 
समझता है श्रथवा झपने सेवक के अपमान से स्वामी अपना भ्रपमान समझता है। ? 
अ्रविवेक (झ्रात्मा का शरीर से पार्थक्य-ज्ञान का अभाव) सारे झनयों की जड़ है। : 
सुख-दुःख इसलिए भोगत्ते हैं कि द्रप्टा (पुरुष) भपने को दुष्म (प्रकृति) समझ सेत' 
और इस तरह सुख-दु:ख का आधार भपने को मातने लगता है ।!. 


झात्मा और श्रनात्म-चिपय में भेद के ज्ञान का अभाव श्र्थात्‌ भविवेरक ही सर 
दुःखों का मूल कारण है। इस भेद के ज्ञान अर्थात्‌ विवेकज्ञान से ही दुःयों की निवू्ति 
मोक्ष संभव है।* परंतु केवल इस बात को मन में समझ लेना 8 
ज्ञान नहीं कहलाता। इस सत्य की साक्षात्‌ भनुभूति होनी था' 
कि ग्रात्मा (मै) शरीर, इंद्रिय, मत श्र बुद्धि से मिन्त है। एक बार जब इस साय 
साक्षात्कार हो जाता है कि हममें जो झ्रात्मा है वहू झनादि भौर भमर है, नित्य प्रविना 
अैतन्य या ज्ञाता स्वरूप है, तव हम सभी बलेशों से मुक्त हो जाते हैं। यह जो भग है हि 
शरीर या मन ही “मै' हूँ, इसे दूर करने के लिए सत्य का साक्षात्‌ झनुभव होगा जरूरी 
में झपने को एक विशिप्ठ मनोयुवत्त देह समझ रहा हूँ । इसमे मुझे कोई संदेह नहीं होः 
यह प्रत्यक्ष-सिद्ध जान पडता है। इसी तरह, 'मै” यह देह (मन, इंद्रिय भादि से युवत)' 
हूं, यह शान भी उतना ही प्रत्यक्ष प्रौर निःसंदेह होना चाहिए। तभी बह भ्रम दूर ही मः 
है। रस्सी में साँप का जो भ्रम होता है, वह किसी युवित या उपदेश से दूर नहीं होः 
रस्सी का यथायं प्रत्यक्ष ज्ञान ही उसे वगट सकता है। पात्म-शान प्राप्त परने मे तिए १ 
बड़ी साधना फी भावश्यकता है। उसके लिए इस सत्य का निरंतर मनन्‌ झौर निदिष्या 
चाहिए फि यह भात्मा, शरीर, इंद्रिय, मन झौर बुद्धि नहीं है ।* इस साधना काजवा, 
है भौर फंसे भ्रभ्पास करना चाहिए, इसकी विवेचता योगदर्शन में की जाएगी । रे 


विवेकज्ञान 


जब झात्मा को मोक्ष प्राप्त होता.है तब उसमें कोई विकार नहीं भाता, न डे 
किसी नवीन गुण या धर्म का झाविर्भाव होता है। मोक्ष या केवल्य का प्रय॑ किसी 
गा, घ्व्ह्रं से पूर्ण भवस्था पर पहुँचना नही है। इसी तरह, भ्रमरत्व या लिए 
मुदित का सर॒हय ह सामयिक घटना समझना भूल है। यदि वह विशेष घटना ६ 
तो देश, पल भौर कार्य-कारण की खूंखता में बेंधी होती प्रोर तब घात्मा न मृश्त ही * 
जा सकता ने नित्य ही। सुक्रत्त था मो का पर्थ है इस ततप का माधात्फार हि प्रा 
2200 पक की: 26 28 +04 4072 0200 7060 40000: 67: 64:4 / 40:40 5% 22 
१. देखिए, कारिका झोर कौमुदी, ६२, प्रवचन घोर बुत्तिशछरू . 
२ देखिए, गारिफा भौर ५३२४ दी, ४४, ६३, सख्यि-मूंत्र भौर 5५2 ६403 3087! 
, ३ देफिए, सांद्य-मूव घौर यूत्ति ३६६, ७४, कारिफा भौर ४ 


५ र 
| ( १८३ ) 


(पा मे परे, शरीर भोर गन से भिन्न भौर स्पभोवत: मुक्त, सित्य भौर पगर है।' 
ऐसी भनृभूति होती है तथ भात्मा वा शरीर या मन के विषासें से प्रभावित होना यंद 
शा है भौर वह केवल उनका साक्षी रूप होफर रहता है। 


जिस प्रकार नत्तंकी (नाल करनेवाली ) दर्शकों कौ भ्रपता नृत्य दियलाकर भौर 
पतुष्ट कर भपने नृत्य से विरत होती है, उसी तरह प्रकृति भपने भिप्त-भिन्न रूप पुरुष 
» ; को,दियलाकर सृष्टि कार्य से विरत होती है । प्रत्येक पुरुष के लिए 
मस्त इसी जीवन में भपने स्वरूप गय यथार्थ शान भौर उनके द्वारा मुमित 
* - पाना संभव है। ऐसी मुक्ति को जीवनमुकित कहते हैं। मृत्यु के 
[मुक्ति प्रंतर जो देह से भी मुवित होती है उसे विदेह-मुवित कहते हैं । इस 
भवस्था में स्यूल, सूदषम, सभी शरीरों से सबंध छूट जाता है और पूर्ण 
प्रात हो जाता है ।९ विज्ञानभिष्ठु का गत है कि विदेह-मुवित ही वास्तविक है,* 
$ जब तक आत्मा शरीर में भवरिषत रहता है, तब तक शारीरिक शोर मानसिक 
पैं से उसका संबंध पृर्णत: विच्छिप्त नही हो सकता । इस वात में सभी सांझ्यों का 
पत है कि मुनित का धर्थ है, दु.पत्रयाभिधात भ्र्थात्‌ तीनो प्रकार के दुःखों का समूल 
। वेदांत मोक्ष की भ्रवस्था को भ्रानंदमय मानता है। सांस्य इस बात को स्वीकार 
कजा। जहां कोई दुःय नहीं है, वहा कोई सुख भी नहीं हो सकता बयोंकि वे दोनो 
[प्रोर प्रविच्छेय है। 


४. ईश्वर" 


ईए्बर.को लेकर सांख्य के अ्रनुयायियों में छुछ वादविवाद है। उनमे अ्रधिकांश 
विख्वाद का स्पप्टत: खंडन करते हैं किलु दुछ यह दिखलाने की चेप्ठा करते हैं कि 
.... सास्य न्याय से कम झास्तिक नही है। समातन सांख्य मतावलंबी 
वाद पर. ईश्वरके भ्रस्तित्व के विषद्ध निम्नलिखित युवितरयां देते हैं--(१) यह 
रा संसार कार्य-श्ंघला है, प्रतएव इसका कारण होना चाहिए, इसमें तो 
5. कोई संदेह ही नहीं, परंतु वह कांरण ईश्वर नहीं हो सकता । क्‍योंकि 
को नित्य निविकार (अ्रपरिणामी) परमात्मा माना गया है श्ौर जी परिणामी . 
उततनशील) नहीं है यह किसी वस्तु का निमित्त कारण नही है वह किसी वस्तु का निमित्त कारण नही हो सकता। ( पर्पातू" 
रेबिए, सांख्य-सूत्र और वृत्ति (७४-८३, सांख्य-सूत्र १५६, ६२० - 
दविए, कारिका और कौमुदी ५६, ६५-६६ 
० शिका श्रौर कौमुदी व सूवशरीरवृत्ति श७पन८४ | 
४ “दा 
देखिए, बॉस्का और रद (६-५७, सांख्यसूत्रं, वृत्ति प्रवचन १(६२-६४५ 
२-५६-५७, ५१२-१२। इस संबंध में गौड़पाद “का साया आना रा 
है. हू, ]/शुएंग्राएवर का 76४ धिथा।कि8 007००ए७7070 ० 'ध३०ग् छः 
(ए॥8७, ॥ 2०१ ॥ा) का भी द्रष्टव्य है । हि 


( वब्४ .) 


किसी क्रिया का प्रवत्तेक नहीं हो सकता) झतएव यह सिद्धांत निकलता है कि दगगुर 
कारण सिए हिट 7रिएजी (फदिनलियि)* शी शी दिगी लगाए 
(२) न्न्फ् दा रे ्ा # दवा जे &् 
करने के लिए चेतन सत्ता भ्रावश्यक है जो सृष्टि उत्पन्न करती है। जीवात्मापों २ 
सीमित रहता है, इसलिए जगत्‌ के सूक्ष्म उपादान कारण यो नियंत्रित नहीं रुर। 
अतएव एक अनंतवुद्धियुकत चेतव सत्ता होनी चाहिए जो प्रकृति का संघालन कर 
इसीका नाम ईश्वर है। परंतु ऐसा तक॑ समीचीन नहीं है। ईश्वर्वादियों के मत में 
कुछ करता नहीं, वह किसी क्रिया मैं प्रवृत्त नहीं होता। परंतु प्रकृति का सके 
नियमन करना तो एक क्रिया हैं। मात लीजिए, ईश्वर प्रकृति का नियामक है 
प्रश्व उठता है--ईश्वर प्रकृति के संचालन द्वारा मृष्टि-रचना में ययों प्रवृत्त होत 
उसका कोई श्रपना उद्देश्य तो हो नहीं सकता, प्योंकि पूर्ण परमात्मा मेंकोई भर 
या भ्रतृप्त मनोरघ रहना असंभव है। यदि यह कहां जोए कि ईएवर का भ्रपोर! 
जीवों की उद्देश्य-पूत्ति है तो शंका उठती है कि बिना भपने किसी स्वार्थ के कोई भी 
दुसरे की उद्देश्य-सिद्धि के लिए तत्पर नहीं होता । झौर वास्तव में देखा जाएं तोग्‌ 
इतने पापों झौरकप्टों से भरा है कि यह कहना अ्रसंगत प्रतीत होता है हि 
जीवों के हित-साधनाथ इस सृप्टिकी रेचना की है। (३) यदि ईप्वर में विखात 
जाए तो जीवों का स्वातंत्य भौर भमरत्व बाधित (यंडित) हो जाता है। परि नी 
ईएवर का अंश माना जाए तो उसमें ईए्वरीय शक्ति रहनी चाहिए जो मात देधरेः 
भ्राती । इसके विपरीत यदि उन्हें ईश्वर के द्वारा मृष्ट (उत्पन्न) मानते हैं तो द््रिः 
नश्वर होना सिद्ध होता है। प पक 


इस सब बातों से सिद्ध होता है कि ईश्वर नहीं है और प्रकृति ही संत्ार,वी 
कारण है। प्रकृति झशात्त रुप से स्वभावतः पुरुषों के कल्याणार्थ उसी तरह ५४ 
करती है, जिस तरह बछड़े की सृष्टि के निमित गाय के धन से स्वतः दर मी धारा हि 


साख्य के कुछ टीकाकार ऐसे भी हैं जो सांस्य को ईश्वरवादी सिद्ध करते लीं 
फरते हैं। इनमें विज्ञानमिश्षु प्रमुय हैं। कुछ भाधुनिक सांस्यमतानुयायी भी हम 
समर्थन करते हैं। इन लोगों या कहना है कि सृष्दि:प्रिया हा 
गा रूप में तो तन को स्वीकार नहीं किया जा सता, किंतु "अ 
ड ऐसे ईश्वर को मानना झ्रावश्यक है जिनकी स्निधि (स्रता। 
ही प्रकृति की दियाशबित प्र वत्तित हो जाती है, जिस प्रकार चुंबन के समीप मई 
था जाती है। ऐसा ईश्वर भपने में पूर्ण भौर नित्य साक्षी स्वदेय है। विश 
मतानुसार ऐसे ईश्वर की सिद्धि युवित भौर शास्त्र दोनों से होती. है। गोद ध 
दृश्वट्यादी व्याख्या ग्रधिक प्रचतित नहीं है।* | * २ इंखस्पादी व्याष्या भधिक प्रचलित नहीं है।। | * ४... | 
4 देणिए, प्रवधनभाष्य पोर 3. #. शिशुणणठेा का यह हशततव (ण:ना 
् एट$०घ5४५, हु 0 लि मल 


( १८४५ ) 


६. उपसंहार 
सांख्य-दर्शन यस्तुवाद (२९शधया) झौर द्वितत्ववाद (0था59) का प्रतिषादन 
करा है। यह प्रकृति भौर पुएप--इन दो तत्त्वों पे सहारे जगत का उपपादन करता है। 
। शत संसार इन्हीं दो का पेंल है। एफ तरफ प्रकृति है जो भौतिक संसार (पर्धात्‌ विषम 
इंद्रिय, शरीर, मन, बुद्धि, घहुंकार इन सबके समूह) फा मूल कारण है। यह प्रकृति संसार 
१ उपादान कारण भी श्रौर निमित्त झयरण भी है। यह सक्रिप भौर निर्रतर परिवत्तन- 
शीच होती है। परंतु साथ ही यह प्चेतन या जड़ है । इस तरह के भचेतन तत्व से नियंत्रित 
| अंबलापूर्ण जगत्‌ का विकास फ्रैसे होता है? घह निश्चित ध्येय की तरफ कैसे बढ़ता है ? 
जब भ्रादि में प्रकृति साम्यावस्था में थी तब फिर पहले-पहल उसमें विकार या क्षोभ बयों 
(ग्िन्नहुप्रा इसके सिमित सांस्य दूसरे तत्व का भाश्रय लेता है, पुएष या भ्रात्मा | पुरुष 
पुद्ध चेतन्य-रुप प्रात्मा है जो नित्य भ्ौर विकारी है। वह चेतन होता है परंतु साथ ही 
निष्किय ग्रौर प्रपरिणामी भी (प्र्पात्‌ उसमें कोई क्रिया या बिवगर नही झाता) । इन्ही 
| वेतन पुरुषों के संपर्क से जड़ प्रकृति संसार की सुष्टि करती है। सांख्य का कहना है कि 
(एप्प की सप्निधि या सामीष्य मात्र से प्रकृति में क्रिया प्रवर्तन हो जाता है। परंतु पुरष 
छयय॑ निविकार रहता है । इसी तरह पुरुष (चैतन्य) का प्रतिविव ही जड़ बुद्धि पर पड़ने 
परे उसमें ज्ञानादिक क्रियाप्रों का भ्राविर्भाव हो जाता है। परंतु पुरुष की फेवल सप्निधि 
मात्र से प्रकृति में बयों विकार होने लगते है भौर पुरुष में क्यों नही विकार होता इसका 
।छप्ट समाधान नहीं मिलता। फिर यह्‌ भी प्रश्त उठता है कि चैतन्य निराकार होता है, 
फिर निराकार चैतन्य का प्रतिधिव साकार बूद्धि पर फंसे पड़ता है? बुद्धि तो जड़ तत्त्व 
है, फिर उसमें ज्ञान वा उदय कौसे हो जाता है? इन बातों को समझने के लिए सांख्य 
में रृष्टांत दिए गए हैं उनसे पुरा समाधान नही होता । फिर एक शंका यह भी है कि जीवों 
हे गृण, क्रिया, जन्म, मरण और भाकृति-प्रकृति के भेद से पुरुषों का भनेकत्व सिद्ध किया 
जाता है। परंतु ये सब तो शरीर के धर्म हैँ, झात्मा के नहीं । जो विभेद देखने में आते हैं 
दे प्रकृति के है, शुद्ध चैतन्य स्वरूप पुरुष के नही। फिर उनके बल ,पर बहुपुरुषवाद की 
स्थापना कैसे की जा सकती है ? _ व्यावहारिक जगत्‌ में हम जिन्हें भिन्न-भिन्न पुरुष समझते 
हैं वे भिन्न-भिन्न प्रहंकार मात्र कहे जा सकते हैं। विवेचनात्मक दृष्दि से सांख्य दर्शन में 
ऐसे कई शंका-स्थल हैं जिनका ठोस समाधान नहीं मिलता। फिर भी सांख्य दर्शन का 
महत्व कम नहीं समझना चाहिए। भ्रात्मोन्नति भौर मुविति के साधनरूप में इसका बहुत 
ही भ्रधिक मूल्य है। दुःखों से निवृत्ति पाने के लिए यह दर्शन उतना ही मूल्यवान है जितना 
कोई भी झरास्तिक दर्शन। थह साधक को जीवन के चरम लक्ष्य--मोक्ष--का मार्ग 
दिबलाता है। 





योग दर्शन ,-... 


॥ह हे ४ 


३. विषयं-्रवेश " है 
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जो व्यक्ति आत्मसाक्षात्कार के जिज्ञासु है उनके लिए महपि पंतजलि का योगदां 

एक अमूल्य निधि है। जो शरीर, इंद्रिय, मन के समस्त बहनों 
योग-दर्शनकार डे टू हैं उमके लिए पो 

पतंजलि रहित, शुद्ध झात्मा के 200 करना चाहते हैँ उतके लिए पोग ६ 

महान साधन है। मह॒यि पत्तेजलि के नाम पर यह पॉत॑जत दी 

भी कहलाता है। पातंजल सूत्र या योगसूत्र ही इस दर्शन का मूल ग्रंथ है। योगगूत ' 

व्यासकृत प्रसिद्ध भाष्य है जो व्यासभाष्य या योगभाष्य कहलाता है। व्यात के भा 

योग का साहित्य पर वाचस्पति मिश्र की प्रामाणिक टीका तत्त्ववंशारदी है। भोजर 

४ की वृत्ति भौर योगमणिप्रमा योग-घिपयक सुवोध पौर प्रचलित पुर 

हँ। विज्ञान-भिक्ष्‌ का योगवात्तिफ भौर योगसारसंग्रह भी योग-दर्शन के उपयोगी प्र 


पातंजल सूत्र चार पादों में विभयत है। प्रथम पाद समाधि पाद महलाता। 
इसमें योग के स्वरूप, उद्देश्य भौर लक्षण, चित्तवृत्तिनिरोध के 

, तथा भिन्न-भिन्न प्रकार के योगों की वियेवना की, गई है। ,, 
दूसरा पाद 'साधना-पाद' कहलाता है। इसमें क्रिया-योग, कलेश,' कर्मकस ४ 
उसका दुःधात्मक स्वभाव, दुःघादि चतुप्टय (दुःख, दुःख का निदान, दु.य की निवृत्ति ४ 
दुःख-निवुत्ति का उपाय) झादि विषयों का वर्णन है। तीसरा पाद 'विभूतिआाद बहता 
है। इसमे योग की अंतरंग श्रवस्यामरों 'तया योगास्यास जनित सिर्धियों का वर्णन है 
चौथा पाद है किवल्य-पाद'। इसमें मुख्यतः कंवल्य या मुफ्ति के स्वरूप की विवेधना! 
गई है। (प्रसंगानुसार प्रात्मा, परलोक झादि विषयों का भी वर्णन है।) “7 * ' 


सांझ्य भौर योग में घनिप्ठ संबंध है। सच पूछिए तो सांख्य के सि्ति 
व्यावहारिक जीवन में प्रयोग ही योग है | ज्ञान के विषय में सांख्य का जो विचार है ३ 
योग भी मानता है। ,साम्योक्त व्रिविध अमाण--प्रत्येक्ष, मनु 
का संबंध प्रोर शेब्द, योग को भी मान्य है। बह साथ्य थेः पीस सत्यों को 
/०258 स्वीकार करता है। परंतु उनमें एक भौर जोड़ देता हैं-*ंशर 
१ विश धातु का व्यवहार सामान्यतः झकमक विया के रूप मे (विसेश्यतिशदु' 
पाता है)होठा है। इस तरह बलेश का अर्य होता है दुःख मा बष्टां परंतु ड्ध 
फर्म किसश्‌ धातु फा सकमेक रुप में भी ब्यवहार होता है (जेँंते विवरताति खरे 
पहुंचाया है) इस प्रसंग में रसेश शब्द का स्यवहार इसी प्॒र्य के प्रनुरूस जात पर! 

है। देखिए स्पासमभाष्य १॥५ (किचष्ट> के शहदेतुकः) ४ 


योगसूत्र फा विषय 


सॉंद्प भोर गोग - 


बस न 


( १८७ ) 


: के पनुसार विवेक-शान ही मुक्त का साधन है। योग इस बात मो मानता हुआ 
वा है कि योगाम्यास ही वियेयच-शान का साधन है। 


श्रत्मोप्नति के साधन रूप में योग की महत्ता को प्रायः सभी भारतीय दर्शनों ने 

किया है | यहाँ तक कि देद, उपनिपद्‌, स्मृति, पुराण--सभी में योगाभ्यास की 

चर्चा है [( जब तक मनुष्य का चित्त या भन्तःकरण निर्मल स्‍भौर 

हा महत्व स्थिर नहीं होता तब तक उसे धर्म या दर्शन के तथ्य का सम्यक्‌ शान 

!! नहीं हो सफता। शुद्ध हृदय भौर शांत मन से ही हम इन गूढ़ सत्यों को 

वि है। आत्म-शुद्धि के लिए योग ही राबोत्त म साधन है। इससे शरोर भ्रौर मन 

ि दि हो जाती है। इसलिए सभी भारतीय दर्श न (केवल चार्वाक को छोड़कर ) अपने- 

द्विद्वांतों को योगिक रीति से ध्यान, धारणा झादि देः द्वारा स्पप्ट अनुभव करने के 
/(प्रयल करते हैँ। 

पात॑जल दर्शन में योग के स्वरूप भौर उसके भिश्न-भिम्न प्रषारों की सूक्ष्म श्रालोचना 

रवि है। योगाम्यास के विविध प्रंगों भौर उनसे संबद्ध झ्न्यान्य भ्रावश्यक विषयों पर 








रा धपह भी गहरा विचार किया गया है। सांदय (तथा कतिपय प्रन्यान्य 
“ भारतीय दर्शन) की तरह योग का भी यही सियांत है कि विवेग्‌-ज्ञान 
| ४ (पभर्धात्‌ शरीर, मत, इद्विय भ्रादि से भात्मा भिन्न है ऐसा शान) से ही 

पाता संभव है। परंतु यह ज्ञान तभी हो सकता है जब शारीरिक भ्ौर मानसिक 


पं का दमन करते हुए भर्थात्‌ क्रमशः शरीर, इंद्रिय, मन, बुद्धि भौर भरहंकार पर विजय 
करते हुए शुद्ध प्रात्मा या पुरुष के यथार्थ स्वरूप को पहचानें । त्व हमें यह ज्ञान हो 
कि णरीर, मन, इंद्रिय, बुद्धि और सुख-दुःख के भोकता अ्रहूंकार--इन सबसे झात्मा 
4] है। यह देश-काल भ्रौर कारण के बंधनों से परे है। यह झात्मा मुक्त झौर शाश्वत 
प, दु.छ, रोग, मृत्यु--इन सबों से ऊपर है। यही प्रनुभव श्रात्मज्ञान है। इसी 
ः या वियेक-ज्ञान से मुक्ति अर्थात्‌ सकल दु.खों की निवृत्ति होती है। श्रात्मज्ञान 
थक के लिए योगदर्शन व्यावहारिक मार्ग बतलाता है। सांख्य का अधिक जोर इस 
ति पर है कि विवेक-जान मुवित का साधन है ! इस ज्ञान की प्राप्ति के लिए वह अध्ययन, 
प्रौर निदिध्यासन का भी निर्देश करता है।* परंतु योग मुख्यतः व्यावहारिक पहलू 
/गेर देता है भर्थात्‌ मुक्ति या भात्मज्ञान की प्राप्ति के लिए किन उपायों का 
तिविन किया जाए (किस प्रकार से प्रात्मशुद्धि और समाधि का श्रभ्यास किया जाए ), 
| के भ्रभ्यासवाले प्रकरण में इन बातों का वर्णन किया जाएगा । इसके पूर्व हम यह देखें 
गिग के अनुसार प्रात्मा का क्या स्वरूप है, चित्त का क्या कार्य है भौर शरीर, मन, आत्मा 
परस्पर क्या संबंध है। ले 
। २. योग का मनोविज्ञान 


/ सांख्य-योग के ' सांख्य-योग के अनुसार, जीव स्वतंत्र पुरुष है जो स्थूड शरीर ये भार है जो स्थूल शरीर से और विशेषत: सुक्ष्म 


' देखिए, कठोपनिषद्‌ ६॥११,६,१८; श्वेताश्वतर राष्, से ११ | 
> देखिए, कारिका झौर कोमुदी, ५१ हे हि 









| 
/ 
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शरीर. (इंद्रिय, मन, बुद्धि और अ्रहंकार) से संबद्ध है। जीव स्वृप्नावतः शुद् चैरय>' 

है। यह वस्तुतः शारीरिक वंधनों भौर मानम्रिक विश मे: 
जौव फा स्वरूप रहता है। परंतु अज्ञात के कारण यह चित्त में साम प्यतरा दर 

कल्पित कर लेता है (पर्यात्‌ भ्रमवश् अपने को वित्त मम्कने १ 
है) । चित्त प्रकृति का प्रथम विकार है जिंसमें रजोगुण और तमोगृध के ऊपर मह 
की प्रवलता रहती है। चित्त स्वभावतः जड़ है, परंतु भ्रात्मा के निकृटतम सपई ईें 
के कारण वह श्रात्मा के प्रकाश से प्रकाशित हो उठता हैं। निर्मत होने के पाएप 
आ्रात्मा का प्रतिविव पड़ता है जिससे उसमें चैतन्य का भाभास पा जाता है। जद हि 
फिसी वियय से संपर्क होता है तब वह उसी का भाकार धारण कर सेता है। इन्टरी 
के अनुरूप चित्त-विकारों के द्वारा श्रात्मा को विययों का शञान होता है। गदर घा! 
स्वत: कोई विकार या परिणाम नही होता, तथापि परि7तीशशीए निनरन्तिये एरि 
होने के करण इसमें परिवत्तन का भ्राभोस होता है, ० «४. / नर / ५४ 
चंद्रमा हिलता हुआ जान पड़ता है ।* हे की 


चित्त की वृत्तियाँ प्रॉँच प्रकार की होती है--(१) प्रमाण (सत्यजञात] 
*.. विपर्यय (मिथ्या-ज्ञान), (३) विकल्प' (कल्पना), (४) 
चित्त फो युत्तियाँ. (नींद) भौर (५) स्मृति (स्मरण):। प्रमाण दो पवार 
हैं--प्रनुमान भौर शब्द । इनके विषय,में साय वा णी मठ | 
मोठा-मोटी योग का भी है। 20 


विषपों के संबंध मे मिच्याशान को विपयेय (भ्रम) कहते हैं। संगय हो 
अंतर्गत भा जाता है। विकल्प का प्र्थ है वह शब्दन्जनित यूत्ति जिसका लगादे बसु 
से नहीं हो। जैसे शून्य, प्राकाश-कुसुम इन शब्दों से प्रधंबोध होते हैं, पर उते बे 
झनुरुष कोई वस्तु नहीं है । निद्रा यह चित्तवृत्ति है जिसमें तमोगुण का प्राधाल 
और उसके फारण जाग्रतू और स्वप्न भवस्थाओं के भ्रनुभव विलीन हो जाए है। इस ! 
को 'हुपुप्ति! कहते हैँ। फुछ दार्शनिकों का मत है कि युपुष्तावस्था में कोई भी मे 
क्रिया नहीं होती भोर घैतन्य का लोप 'हो जाता है। परंतु ऐसा माना टीर 
निद्राभंग होने पर (जागने पर) हम कहते हैं--'मे घूब सोया 'ऐसा सोया कि दिनौ 
भा योध नही रहा।' इत्पादि। भर्यात्‌ निद्रावरया की बात हमें स्मरण रहती है। 
सूचित होता है कि निद्रावस्था का प्रत्यक्ष अनुभव हमें प्रयशय ही हुभा होगा, यरी ! 
स्मरण भाता है। इस तरह सिद्ध होता है कि सुपुप्ठावरया में भी सन झपतो वार 
रहता है। विषय फा झ्माव ही इस बृत्ति का घालवन है। भतः: निद्रा को (धरमार 7 
संबना वृत्ति' बहते हैं। भ्रतीत झूनुमयो की बचायतु मानसिक प्रतीशि 'लूकिरँ 
पाँच वृत्तियों के घंदर सभी मित्तवृत्तियां भा जाती हैं ।९ व 
१ देखिए, योगसूत्र भौर यूत्ति १४ (इस पुस्तक में सम्यि-दर्शन' प्रध्याप वा मूि 
प्रकरण भी देखिए) । + ० हर, 
२ देखिए, योगमूत्र, भाष्य घौर पृत्ति वाइ-कवृ८. ४-57, «7 


| 


है 


( (६ ) 

जव चित्त कि्ी वृत्ति में परिणत हो जाता हैँ सब उसपर झ्ात्मा का प्रकाश पड़ता 
बह प्रात्मसोत्‌ हो जाता है प्र्थात्‌ प्रात्मा को ऐसा प्रतीत होता है कि यह मेरी ही 
या हैं। इसीलिए ऐसा भासित होता है कि पुरुष (स्‍ात्मा) ही सब कुछ सोचता भौर 
करता है। जैसे वही जन्म लेता और मरता है, उसीमे वृद्धि या छास 
र, प्न पोर होता है, वही मोता-जागता है, वही कल्पना या स्मरण फरता है, वही 
॥ का संदंध "भूल करता भौर सुधारता है, इत्पादि। परंतु यथार्थ में यह सब 
कद भ्रम है। जन्म, मरण भादि क्रियाएं शरीर की हैं। सोना, जागना 
क्ियाएँ भत की हूँ। ध्यान, कल्पना, स्मृति--सभी मन की वृत्तियाँ हैं। भात्मा 
पी विकारों से परे है। चह्‌ इनसे संयुक्त दसलिए जान पड़ता हैं कि वह चित्त में 
देवित हो जाता है, उसी तरह, जैसे दर्पण में मनुष्य का प्रतिबिव उतर भ्राता है। 
एएरपाँच प्रकार की वलेशकर भ्रांत वृत्तियाँ उत्पन्न होती हैं। ये पंच विलप्टन्यूत्तियाँ 
(१) झविद्या (अर्थात्‌ प्रनित्य को नित्य समझना जैसे, भ्नात्म-पदार्थ को भ्रात्मा 
लेगा, मिथ्या सुख को वास्तविक सुघ्र समझ लेना, भणुचि को शुचि समझ लेना)। 
। प्रस्मिता (भर्थात्‌ झ्लात्मा को भ्रमवश बुद्धि या मन समझ लेना) । (२) राग 
(भौर उसके साधनों की प्राप्ति येः लिए इच्छा ) । (४) द्वेप (दुःख भौर उससे बैर) । 

| प्रभिनिवेश (भ्र्यात्‌ मृत्यु का भय) ।५ 
जब तक चित्त में विकार भौर परिणाम होते रहते हैं तव तक उनपर श्रात्मा का 
ग पड़ता रहता है भर विवेकज्ञान के अभाव मे शात्मा उन्ही में भ्रपले को देखने लगता 
है। फलस्वरूप वह सांसारिक विषयों से सुख्र-दुःख का अनुभव करने 


प्रोर मुद्ति. लगता है भौर उनमे राग्-द्वेप के भाव रखने लगता है ) यही ग्रात्मा 
का बंधन है। इस बंधन से मुक्ति पाने के निमित्त शरीर, इंद्रिय, 


प्रौर चित्तवृत्तियों का निरोध करना भ्रावश्यक हैं। जब कार्यचित्त का धारा-प्रवाह 
तैजाता है भौर बहू कारणचित्त के रूप में (शांत भ्रवस्या में) झा जाता है तब झात्मा 
मुक्त शुद्ध चैतन्य रूप में देखता है। चित्तवृत्तियों के निरोध के द्वारा यही झ्रात्म- 
कार योग का उद्देश्य हैं। 
३. योग का अम्थास है 
(१) योग का स्वरूप तथा तभेद' 


. योग का श्र्थ है चित्तवृत्ति का निरोध। यहाँ योग का अर्थ जीवात्मां और परमात्मा 
मेलन नहीं समझना चाहिए। योग का उद्देश्य है झ्रात्मा को अपने यथार्थ स्वरूप का 

ज्ञान कराना जिससे वह अपने को मानसिक वियगरों से पृथक्‌ समझ 
पृत्ति का. सके। परंतु यह तभी हो सकता है कि जब चित्त की व चिया, का 
भहीयोग है. निरोध हो जाए। अतएव योग का काम है चित्त की सभी वृत्तियों का 


निरोध करना। शिल्प जीव 2:20 





देखिए, योगसूत्र २।३-६ देखिए, यीगसूत्र २३-४६ हे रे 
देखिए, योगसूत्र और भाष्य पाक-्ड, १३१२-१७ ११३, ३३-२३ ४र&रे४ 


( ७5; ) 


चित्तभूमि (मानसिक प्रवस्या) के पाँच रुप हैं--(१) भिष्त, (२) भू, 
विक्षिप्त, (४) एकाग्र और (५) निरुद्ध । प्रत्येक ग्रवत्या में कुछ-न-कुछ माद वि 
का निरोध होता ही है। एंक अवस्या (सस्ते प्रेम) मे दुमसे 
मन की पाँच (जैसे घृणा) का निरोध होता है। परंतु इनमें प्रत्येश एशद 
झवस्थाएँ साधन के झनुकूल मही होती ।' क्षिप्त प्रवस्या में वित रे 
प्रभाव में रहता है और एर (7८ से जे एफ 
चित्त में स्थिरता नही रहती । यह अवस्था र'- ५ ४ |, नम 
इंद्रियों पर संयम नहीं रहता ! मूढ़ श्रवस्था में तम की प्रधानता रहती हैं भोर एड 
श्रालस्य श्रादिका भ्रादुर्भाव होता है। निद्वावस्था में चित्त की छुछ वृत्तियों का ह४ 
के लिए तिरोभाव हो जाता है। परंतु यह अ्रवरथा योगावस्था महीं है। निशसः 
होती है जब चित्त तमोगुण से श्राच्छन्न हो जाता है । .परंतु योग के लिए रत 
प्रबलता से चित्त की शुद्धि होना झावश्यक है। विश्षिप्तावस्या में मन पोड़ी दे 
एक विपय में लगता है, पर तुरत ही ग्रन्य विपय्म की शोर ध्यान चला णाता है पर 
विपय छूट जाता है। यह चित्त की भ्रांशिक स्थिरता की प्रवस्‍्था है। इसे पोग ₹ 
सकते, क्योकि इसमें चित्त की वृत्ति का पूरा निरोध नही होता । भविद्याजनित से 
दूर करने में यह झसमर्थ है। हे ५०2० जल 


एकाग्र भवस्था वह है जिसमें चित्त देर तदः एक विषय पर लगा रहता है। ४ 

वस्तु पर मानसिक वेंद्रीकरण या ध्यान की भ्रवस्था है! इस प्रयस्था में वित्त, लि. 

पर विचार या ध्यान करता रहता है। इससिए इसमें भी मम 

समाधि वृत्तियों का निरोध नहीं होता । तथापि यह योग की पहती ए 

झंतिम प्रवस्था--मिय्द्धावस्था--में चित्त की सभी वृत्तियोंका 

विपय तक व्य भी) लोप हो जाता है शौर चित्त भ्रपनी स्वामायिक स्थिर शांत एर 
था जाता है। ह े 









एकाग्र झौर निरुद्ध अवस्थाएँ योग के घनुकूल हैं बयोकि उनमें सत्वगुण पा ६ 
घिक प्रकाश रहता है जो भात्मसाक्षात्कार में सहायक होता है। एकाप्र प्रा 
संप्रभात योग कहने है, क्योंकि इसमें ध्येय विषय का स्प्रष्ट ज्ञान रहता हैं। ईगे ४४ 
था 'संप्रजात समाधि' भी कहते हैं क्योंकि इस झवम्था में चित्त ध्येय विषय में मोर 
तनन्‍्मय हो जाता है। “न 22220 * 


इसी शरद, निरुद भ्रवस्था को अरसंप्रभात पोव या प्रसंप्रमात श्ायिं 
मयोकि इस झवस्था में चित्त गी राभी पृत्तियों का लोप हो जाता है घोर दिंसी 
शान नही रहता। यही समाधि वी प्रवस्था हैं। एसमें सभी मनोवूततियाँ सौर ग्थि 
तिरोभाय (सोप) हो जाता है। भित्त की घबत सदरों का उठना बंद हो शाप $ 
बह शांत जल यी तरह स्थिर हो जाता है। धन दोनों (एकाग्र.मौर मिध्य) मो 
गते शामास्यतः समाधिमोग कहा जाता है। के 


4 अ्रथम सीन पयरधाएँ (क्ि्त, मूठ, विक्षि्या) मग थेः झतुरस सही 
केवल ध्रतिम दो घपस्थाएँ (एकाग्र सौर निरद) पोगानुरूस हैं। - 





े (“१६१ ) 


* «.- जैसा कहा जा चुका है, समाधि दो प्रकार की होती है--संप्रशात भौर पसंप्रज्ञात । 
छोय विषयों के भेदानुप्तार संप्रशात समाधि की चार कोटियाँ होती हैं। जब किसी स्थूल 
० 2४ भौतिक पदार्ष पर चित्त एकाग्र किया जाता है, तब वह समाधि 
परप्रतात समाधि 'सवितर्क कहलाती है। (जैसे, विश मूत्ति पर ध्यान जमाना) । 

की उसके स्वरूप का ज्ञान हो जाने पर साधक को सूक्ष्म विषय का (जैसे 
; किसी तन्मात्न का) ध्यान करता चाहिए। इसको 'सबियार' रामाधि कहते हैं। ततःपर 
$ उससे भी सूध्मतर विषय (जैसे इंद्रिय) में ध्यान जमाना चाहिए, जिससे उसका यथार्थ 
| स्वरूप प्रकट हो जाए। इसे 'सानंद' समाधि पढ़ते हैं। संप्रशात समाधि की अंतिम कोदि 
| को 'सास्मित समाधि' कहते हैं। बयोंकि इसमें ध्यान का विपय केवल 'भस्मिता' या अहंकार 
: “रत रहता है। इस समाधि के फलैेस्वरुप प्ात्मा का साक्षात्कार हो जाता है ( अर्थात्‌ 
: शत्मा यधायथंतः शरीरनान-अहंकार सवों से भिन्न है, ऐसा प्रनुभव या विवेकश्ञान 
हो जाता है)। 


7 - इस भ्रयार एफ के धरनतर दूसरे बाह्य या प्रांतरिक विपय का यथाय॑ स्वरूप ज्ञात 
| *रे-करते झौर उसे छोड़ते हुए चित्त बाग संयंध सभी विपयों से छूट जाता है। यही 
002 ० अंतिम झयस्था असंप्रश्ञात समाधि या पूरम योग है। यह समाधि 
; भस प्रशांत पी भ्रंतिम सीढ़ी है। वहाँ पहुँच जाने पर योगी समस्त विपय-संसार 
। समाधि से मुक्त हो जाता हैं ।* मानों उसके लिए संसार का कोई बंधन रहता 
| ही नहीं। इस अवस्था में ध्रात्मा विशुद्ध चैतन्य स्वरुप में रहता है 
। और अ्रपने फैवल्य या मुक्तावस्था केः प्रकाश का ध्ानंद लेता है। इस भ्रवस्था को प्राप्त 
' करने पर पुरुष सभी दुःसो से मुक्ति पा जाता है जो जीवन का चरम पुरुषार्थ है। यह जीवन 
गया है, शांति (और उसके साधनों) का भ्रस्वेषण है। योग वह झ्राध्यात्मिक मार्ग है जो 
यंवार्थ श्रात्मज्ञान के द्वारा सव दु'खों का समूल नाश कर हमें झ्रभीष्ट लक्ष्म पर पहुँचाता है। 
परंतु इस भ्रंतिम लक्ष्य की प्राप्ति सहज ही नहीं हो सकती । यदि किसी के लिए एक बार 
स्रमाधि प्राप्ति के द्वारा दुःख निवृत्ति संभव भी हो तो फिर बह दुबारा दुःखों के जाल में फेस 
सकता है ) जब त़क पूर्व कर्मजन्य सभी संस्कारों का नाश नही हो जाता, तब तक चित्त की 
सभी वृत्तियों का भ्रंत नही हो जाता, तब तक दुःखों के पुनरावतंन की संभावता बनी रहती 
है। भूत श्रौर वर्तमान के विविध कर्मों से उत्पन्न संस्कारों को सप्ट करने बेः लिए समाधि 
की स्थित्ति में दुढ़तापूर्वक स्थिर रहना बड़ा ही दुस्तर कार्य है। इसके लिए चिर साधना 
भौर कठिन योगाभ्यास की जरूरत है। आर] 5 
योग के तीन प्रमुय मार्ग हैं--ज्ञानयोंग, भक्तियोग और कर्मग्रोग ! मरुप्य को 
भपनी ब॒ढ़ि, स्वभाव भौर योग्यता के अनुकूल इनमें से कोई एक चुन लेना चाहिए । जिनका 
जय, श्रधिक झुकाव ज्ञान की तरफ है उन्हें ज्ञातमार्ग श्रपनाना चाहिए। 
योग के तौस भागे. अर्थात्‌ ससार के विषयों का सम्यक्‌ परिशीलन करते हुए उन सबो से 
हू (शरीर और मन से भी) अपने को पृथक्‌ बोध करना चाहिए। जो 
१ ' समाधि की अंतिम अवस्था को धर्ममेघ भी कहते फप प्रयत्या की अर्न्रय/ भी कहते हैं। क्योंकि बह योगी के ऊपर 
कैवल्य या भुवित की वर्षा करता है। 





( ६२. ) हु 


भाव प्रधान है उसके लिए भवितमार्य है। प्र्पात्‌ थद्धा और भवितपूर्वक ईशर को उपसत ' 
में रत रहना । इस माय से भी साधक मुवित प्राप्त कर सकता है। जो सोग प्रधिर रन 
या कठिन साधना करने के योग्य हैं उतके लिए कर्मयोग है। तपश्चर्या, स्वाधाय प्र 
ईशवर-प्रणिधान, इसके मुख्य अंग हैं। कर्मपोग (या क्रियान्योग) भी मुक्ति का गाय 
है। हाँ, इन मार्गों का अ्वलंवन सच्चे मद से होना चाहिए॥ 8 7 ।+* 


(२) योग के अष्टांग साधन' 5 है 


जैसा ऊपर कहा जा चुका है, जबतक मनुष्य के चित्त में विचार भरा रहता हैं शोर 
उसकी बुद्धि दूषित रहती है, वव तक वह तत्त्वज्ञान नहीं प्राप्त कर सकता | शुद्ध हृदय धोर' 
निर्मत-बुद्धि से ही श्रात्मज्नान उपलब्ध हो सकता है। संप्वियोग$, 
मोग के तौन माय. मताबुसार मुक्ति के लिए प्रशा' आवश्यक है। प्रभा का भर्दो 
आत्म-दृष्टि के द्वारा इस सत्य का दशन कि प्रात्मा नित्यमुत्त छु् 
चैतन्य-स्वरूप और शरीर तथा मन से सर्व था भिन्न है। परंतु यह दृष्टि तभी हो भती है' 
जब झंत:ःकरण सवंधा निधिकार शुद्ध और शांत हो जाए। ित की शुद्धि भौर पर्वत 
के लिए योग भाठ प्रकार के साधन बतलाता है। ये है--(१) मम, (२) वियम,.१)' 
आसन, (४) प्राणायाम, (५) अ्रत्याहार, (६) धारणा, (७) ध्याव प्ौर [5 


२6 


समाधि । ये भाठो योगांग कहलाते हैं। 2 


योग का प्रथम भंग है यम । इसके निम्नलिखित भ्रंग हैं-- (१) महिय्ता (पर्पा!, 

फिसी जीव को किसी प्रकार का कष्ट नही पहुँचाना), (२) सत्य (पर्षात्‌ शिसी से हिठी 

तरह का झूठ नहीं बोलना), (३) भस्तेय (भर्यात्‌ घोरी री 

यम करना), (४) ग्रह्मचर्य 220 धिपय-वासमा की भोर नहीं बाय) ४ 
और (५) भ्परिमग्रह (श्र्थात्‌ लोभवश प्रनावश्यक यस्तु प्र है 

करना ) । ये सव साधन सर्वे-विदित हैं, झतः उनकी विशेष व्याख्या घावश्यफ नही) हाई, 

योग में इनकी विस्तृत वियेचना की गई है। योगी के! लिए इनफा साधत, भरपावरशशश नै 

ग्रयोकफि मन फो सदल घनाने मैः लिए शरीर को सदल यनाना प्रावश्यक है । जो गाम, ब्रो४: 

सोभ झादि विकारों पर विजय प्राप्त नही कर सकता, उसका मने था शरीर सबत नी [हा 

सकता । इसी तरह जब तक मनुष्य का मन पाप-वासमाधों से भरा घौर घंचस रहता है 

तक बहू किसी विषय पर भित्त एफाग्र नहीं कर सकता। इसलिए योग था शमाईि ९ | 
साधक को मी घ्ाससितयों भौर मुप्रवृत्तियों से विरत होना झायश्यफ है !. हि 








योग का दूसरा भंग है नियम था सदाघार का पालन । इसके तिग्तलिसित प्र न 
(१) शौच (याह्मशुद्धि शर्यात्‌ शारीरिक शुद्धि, जैसे इाम और प्रवित्र भौजेत है ड्राए 
तपा पास्यतर शुद्धि प्र्धात्‌ मानसिक शुद्धि मेंगे, मैत्री, व रणा। मि? 
मिपफ प्रादि के दारा)। (३) संतोष (प्रयाग उभित्त प्रयास में 773 
ही भाप्त हो उससे संनुष्ट रहगा)। (३) हप (जैसे गर्दीटात 
झादि गरने का धम्यास, बढिन ग्रठ का पासन करना ध्रादि) । (४) स्वाध्याप [विलाम- 


न+ >क++ 3+००+०-> बन 2 5 फाकेकटक हे नजर जातक मनन जप क्टटक 


व. देधिए, मोगगृा घोर भाष्य २२६४५, ३॥१-४) 


(६ १६३ ) 


33300 का अध्ययन मरना )।. (५) ईश्वर-प्रणिधान (ईश्वर का ध्यान भोर 
झपने को छोड़ देना) । 
ह पाई शरीर का साधन है। इसका प्रय॑ है शरीर फो ऐसी र्थिति में रपना जिससे 
जाम होकर सुए के साथ देर तक रह समत्े है। भागा प्रकार के प्रासन होते हैं, जैसे, 
पद्मासन, बीरासन, भद्गासन, सिद्धासन, शीर्पासन, ग्रसड्रासन, 
मयूरासन, शवासन, भादि । इसका ज्ञान विसी सिद्ध गुर से ही प्राप्त 
फरना चाहिए । चित फी एकाग्रता के लिए शरीर का भनुशासत 
'प्रवश्यक है जितना मन का। सदि शरीर रोगादि वाघाम्रों से पूर्णतः मुफ्त नहीं रहे तो 
परधि लगाना बढ़ा ही कठिन है। भतएव प्रारोग्य-साधन यो लिए बहुत से नियम निर्धारित 
व़ाहै, जिससे शरीर समाधि-क्रिया के योग्य बच सफे । शरीर भोर मने को शुद्ध तथा 
विबनाने के लिए तथा दीर्घायु प्राप्त करने के लिए योग में नाता प्रकारवे/ नियम' बतलाएं 
हू योगासन शरीर को नीरोग तथा सवस बनाए रखने के लिए उत्तम साधन है। 
| मरष्यों के द्वारा सभी श्रंगों, विशेषतः स्नायुमंडल, इस तरह चश में किए जा सकते हैँ 
| मन मैं कोई विकार उत्पन्न नहीं कर सके । 
प्राणायाम का भर है श्वास का नियंत्रण । इस क्रिया के तीन शंग होते हैँ-- (१) 
(पूराध्वाय भीतर सींचना), (२) छुभक (श्वास को भीतर रोकना) भौर (३ ) 
रेखवः (नियमित विधि से श्वास छोड़ना) । इन क्रियाओों का ज्ञान 
पाप सिद्ध गुरु से ही प्राप्त करना चाहिए। श्वास के व्यायाम से हृदय 
[ पुप्ट हीता है भौर उसमें बल श्राता है, इसे चिकित्सा“विज्ञान भी 
शिर करता है। ग्रोग इस दिशा में और भी झागे बढ़ता है और चित्त ऐकाप्रथ-साधन 
दिए प्राणायाम का निर्देश करता हैं, वयोकि इस (प्राणायाम) के द्वारा शरीर झऔर मन 
; आती है। जबतक श्वास की क्रिया चलती है तवतक चित्त भी उसके साथ चंचल 
है। जब श्वास-वायु की गति स्थगित हो जाती है तब मन भी मिप्पंद या स्थिर हो 
है। इस तरह प्राथायाम क अभ्यास से योगी बहुत देर तक झपनी साँस रोक.सकता 


समाधि की झवधि को बढ़ा सकता हैं । हि 
ह प्रत्याहर का अर्थ है. इंद्वियों को अपने-अपने बाह्य विषयों से खीचकर हटाना झौर 
|. मन के वश में रखना । जब इंद्िप पुर्णतः मत के वश में भाजाते हैं तब ये भपने 
! स्वाभाविक विषयों से हटकर मन की झोर लग जाते हैं। इस झवस्था 
#हिर में भ्रांख-्कान के सामने सोसारिक विंपय रहते हुए भी हम देख-सुन 
; ग सहीं सकतें। रूप, रस, गंध, जब्द या स्पश का कोई भी प्रभाव मन 
हनहीं पड़ता । यह भ्वस्था बहुत ही कठिन है, यद्यपि यह असंभव नहीं है। इसके लिए 
धमंत दृढ़ संकल्प और प्रौढ़ इंदिय-निग्रह की साघना आवश्यक है 
आसन, प्राणायामऔर प्रत्याहार-- 
इपान और समाधि--अंतरंग साधन 


सीधा संपर्क है। 


उपर्युवत पाँच अनुशासन--्यम, नियम, 
रिंग साधन कहलाते हैं। शेष तीन--शरणा, 
'हवाते है, बयीकि उनका योग (समाधि) से रस 


७ कर. लक 


( की का पं ) पे 


धारणा का श्रय॑ है चित्त को झ्भीष्ट विधय पर जमाना । यह विषय शाह ण 

भी हो सकता है (जैसे, सूर्य या किसी देदवा की प्रतिगा) प्रोर ६ 

घारणा शरीर भी (जैसे, भपनी नाभि या भौंहों का मध्य भाग)। रबी है 

पर दृढ़तापूर्वक चित्त को एकाग्र करने की शरित हो योग को ४ 

कुंजी है। इसोको सिद्ध करनेवाला समाधि भवस्था तक पहुँच समता है। ' 

इसके बाद की भ्रगली सीढ़ी है ध्यात। ध्यान का श्र है ध्येण विषय रा दि 

मवन। अर्थात्‌ उसी विषय को लेकर विचार का भ्रनवच्छिन्न हा) प्रदाह। १ 

द्वारा विषय का सुस्पष्ठ ज्ञान हो जाता है। पहले भिलनपरता 

ध्यान या स्वरुपों का बोध होता है। त्दनंतर भविराम ध्यात है 

संपूर्ण चित्र भा जाता है ओर उस वस्तु के भसती रूप वा हार 

जाता है। इस तरह योगी के मन में ध्यान के द्वारा ध्येय यस्तु का यधा्थ रवत्य 7 
जाता है। - 220. न्‍ई 

योगसाधन की अंतिम सीढ़ी है समाधि । इस अवस्था में मन ध्येय विएम में ४ 
लीन हो जाता है कि बह उस्तमें तन्‍्मय हो जाता है भौर उहे 

समाधि कुछ भी शान नहीं रहता । ध्यान की झवस्या में ध्येप रिंपर । 

ध्यान की क्रिया--ये दोनों पृथक प्रतीत होते है। ' पु ड् 

की भवस्था में ध्यान की क्रिया का पृथणु अनुभव नही होता, वह ध्येंग विषय में एु 

अपने को यो बैठती है । ि 


इस झवस्था में केवल ध्येय मात्र रह जाता है। समाधिस्थ योगी को गह रैं' 
नहीं रहता कि वह किसी वस्तु के ध्यान में मग्न है। यहाँ एक बात ध्यान देने वो है।! 
फा लक्षण किया जा चुपा है--“चित्तवृत्ति का निरोध/। श्रभी निम्म . ४०५५ 
फिया गया है यह इसी साध्य ( नित्तवृत्ति-निरोध ) का साधन है। ' धारणा, कण 
समाधि--यें तीन योग के ग्रंतरंग साधम हैं। इनतीनों गा वियय एक ही फता ता 
भर्यात्‌ एफ ही विपय को सेकर पहसे घित्त में घारणा, सब ध्यान भौर भंत में रमाए ै 
चाहिए। ये तीनो मिलकर 'मंयम! कहलाते है जो योगी फे लिए प्रायावश्यफ ै। * 





कहा जाता है कि योगास्यास करते संगय साधक «; 6: : १ 50 
सिद्धियाँ प्राप्त होती हैं। ये शिद्धियाँ भाठ प्ररार को हैं। ४ ९ 7 ५8 

गडूते है।. ये हैं--(१) झणिमा (भर्यात्‌ मोगी पादेतो&ं 

त्रिद्धियाँ समान छोटा या प्रदृश्य बत सता है) । (२) सपिमा (हि 


योगी घाहे तो रूई से भी हमरा ह्रोकर छह जा ग्रडता है )। (३] री 
(प्रप॒ति योगी चाहे तो पटाद के समाव बड़ा बन जा सकता £)॥ (४) प्रालि (देरी हे 
हो गद्दी से कोई गरतु मेंगा से सफता है) । (५) प्रायाम्ध (योटी की इप्छाररिं ३7 
इहित हो जाती है )। (६) बशित्य (योगी सय जीरों गो बशीमूत गर यबता है) 
ईशिस्य ( यह सब भीतिर पदायों पर झधिवार जमा सकता है) । (८ री 
बसयाविय (योगी कानों संबत्द दि है उसहों सिद्धि हो जाती है) परंतु दोद। 


( पृं६५ ) 


| न्‍ प्रदेश है कि साधक इत ऐप्य्ों के लोभ से पोग-साधन में प्रवृत्त नहीं हो। योग 
वर्ष हैं मुवित की प्राप्ति साधक को झलौकिय ऐश्वर्यों ऐ चकार्चोध में नहीं पड़ना 
हिए मही तो वह पथभ्रष्ट हो जाता है। योगी को चाहिए कि यह सिद्धियों के फेर में 
हैं पड़फर भागे बढ़ता चाए पौर भंतिम लट््य--भाव्मदर्शन--पर पहुँच जाए ।१ 


| 8, ईश्वर 
प्राचीन योगदर्शन में ईश्यर का स्थान फोई बहुत ्रधिक महत्त्वपरर्ण महीं दीखता । 
'प्तेगलि को जगत्‌ की समस्या हल करने के लिए ईश्यर की भावश्यकता नहीं दीख 
है उनकी दुष्टि में ईएवर पा उतना सैद्धांतिफ मूल्य नही है, जितना व्यावहारिक! 
इंश्वर-प्रणिधान की उपयोगिता इसीमें हैँ कि चित्त की एकाग्रता 
में हश्थर या ध्यान के साधनों में एक वह भी है। पर योगदर्शन के पिछले 
पान सेय का सैद्धांतिक दृष्टि से ईश्वर फे स्वरूप फी विवेचना भी करते हैं 
, .... श्रोर ईप्वर फे भस्तित्व को लिए युतितियाँ भी देते हैं। इस तरह 
इन के ग्रंथों में ईएयर-संचंधी युवित-विचार भी मिलते हैं। 
योग के भनुसार ईएवर परम पुरुष है जो सभी जीवों से ऊपर भोर सभी दोपों से 
व है। वह नित्य, सर्वव्यापी, सर्वश, सर्व-शवितमान पूर्ण परमात्मा है। संसार के सभी 
जीव भविद्या, प्रहंकार, वासना, राग-द्वेष भौर झभिनिवेश (मृत्यु- 
रा स्वरुप भय) भादि के कारण दुःख पाते है। थे भाँति-भाँति को कर्म ( सुकर्म, 
कुकर्म और विकर्म) करते है भौर उनको विपाक या फलस्वष्ठप सुख- 
।भोग करते हैं । थे पूर्व जन्म के नि्ित संस्कार (प्राशय) से भी प्रभावित हीते हैं । 
पते मुक्ति था कैवल्य प्राप्त करने पर ही मुतात्मा के विषय में यह नही कहा जा सकता 
बह सदा से मृवत था । केवल ईश्वर ही नित्यमुक्त कहां जा सकता है । यह सर्ववंधन- 
9 प्रौर सर्ववलेशरद्वित है ) वह क्लेश, कम, विपाक, श्राशय, इन सवों से भ्रपरामुप्ड 
प्रभावित) रहता है ।वह सदा एकरस भौर निविकार है। कर्म और उनके फल इसे 
ध्याप्त करते । वह पूर्ण, भरत भोर अद्वितीय है (उसके समान दूसरा कोई नहीं) । 
| ज्ञान का भंडार है और इच्छा मात से समस्त जगत्‌ का परिचालन कर सकता हैं | 
'पवंत शवित श्र ज्ञान से युफत सकल विश्व का नियंता है । वह केवल सदिच्छाओं 
पु है। इन्हीं कारणों से परमात्मा जीवात्मापं से भिश्न है । 
[वर की सिद्धि के लिए निम्नलिखित युवितयाँ दी जाती हैं--(१) वेद, उपनिधद 


दि समस्त शास्त्र ईश्वर या परमात्मा को आदि सत्ता के रूप में मानते है। उस्ीका 
; साक्षात्कार जीवन का चरम लक्ष्य माना गया है। अतएवं ईश्वर का 
रर के भ्स्तित्व अस्तित्व शास्त-सम्मत होने के कारण सिद्ध है। ( २) जिस वस्तु की 
उमोग न्यमाधिक माता रहती है, उसकी एक अल्पतम भर अधिकतम 
|  सीमाभीखवीचाहिए।संतार सत्र भी रहनी चाहिए। संसार में छोटे-बड़े परिमाण देखने में भारत हें, 


देखिए, योगसुत्र प्रोर भाष्य ३४३७, ३४१, ४१ 
देखिए, योगसूत्र, भाष्य और वृत्ति १२३-१२६, १।रे३े-रे४ 
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सबसे भ्रत्पतम परिमाण है भणु, सबसे प्रधिकृतम परिमाण है, पाराग। इसीवयश 
झौर शकित की भी भिन्न-भिन्न मात्राएँ देखने में भाती है। इसलिए उनो भी एफ हैः 
होनी चाहिए । प्र्धात्‌ एक ऐसा पुरुष होना चाहिए जिसमें सव [घिक शान घोर शीत 
वही परम पुरुष ईश्वर है । ईश्वर के समान ज्ञान भोर शवितवाता दूसरा पुष्प हहूँ 
सकता। वर्योंकि वैसी भ्रवस्था में उन दोनो में संघर्ष हो जाता झोौर फसस्परुप गा 
पव्यवस्था हो जाती । (३) पुरुष भौर प्रकृति के संयोग से संसार की तृत्दि 8 * 
दोनो के विच्छेद से प्रलय होता है । पुरुष भौर प्रकृति दो भिप्त-भिप्त तत्व हैं। दोरी । 
संयोग या विभाग स्वभावतः नहों हो सफता। उसके लिए एक ऐसा निम्ित्त गाएए गत 
पड़ेगा जो धनंत बुद्धिमान हो भौर जीवों के भदृष्टानुसार प्रकृति से पुध्य पा झंगेर 

बियोग फरावे। जीवात्गा या पुद॒प स्वयं अपना प्रदृष्ठ नहीं जानता। इम्नत्रिए १४! 
सर्वश्ञ परमारंमा को मानना भ्ावश्यक है जो जीवों के भवृष्टानुसार मंघार की रक्त 

संहार कर पुरष या प्रकृति का संयोग या वियोग कराता रहे । यही ईश्यर है रियर ई 
के बिता प्रकृति जगत्‌ का उस रूप में विकास नहीं फर समझती जो जीवों वी प्रात! 


तथा मुक्त के लिए भनुफूल हो । 


पतंजलि का कहता है झि ईश्वर-प्रथिधान भी समाधि का एक शाशन है।हि 
द्वारा मुक्ति मिल सकती है। बाद के लेखक भौर भी झागे बढ़ गए हैं। उसझे शिए 
ईधवर-प्रणिधान समाधि फे लिए सर्वोत्कृष्ट साधन है । कारण यह कि ईश्वर शैंब१ 
फा ईश्वर-प्रणिधान विपय (जैसे भन्यास्य ध्येय विषय है) ही गहीं, प्रतयुत यह भहात 
जो क्‍पनी कृपा से उपासकों के पाप झौर दोप दुरकर उनके लिए गौग का मार्ग गुएर 
देता है । जो ईश्वर का सच्चा उपासक है भोर उसी पर निर्मर रहता है यद्‌ तांशा! 
के ध्यान में सीन रहता है भौर संपूर्ण जगत्‌ में ईश्वर फो व्याप्त देखता है (0802 
परम पिता की सर्वोच््य विभूति--हृदय पी शुद्धता धौर बुद्धि का प्रषाश--मिलहट 
ईश्वर उसके पथ से बलेशादि सभी विष्न-बाधाप्रों को दूर कर देसे है घौर सौएव5। 
अनुफूल परिस्थिति बना देते है'। इस तरह ईश्वर फी दया ऐे भ्राश्वरंगर घमारी 
गपसे हैं, परंतु हमें भी मंत्री, कप्णा, सत्य, शौच तथा ईश्वरोपासता हें द्वारा भा 
उनकी छुपा का पान बनाना चाहिए । 0 


४. उपसंहार ; न 
फट ग्रासोचय फी दृष्टि मं योग में उतना दामेनिक गिदधांत गही दिपादह 
जियना रहुरमबाद था प्स्ोडकिक समत्कार। योग भा प्रात्मनविषरयक मिं 
भार्मा, गरीर, मन, भद्टल्थर से विलकुत पुयर है) सोतमत प्रौर गरसाधारण मतीरि 
ग्रटुस गुर है । पताइव जन-साधारघ को दृष्टि में योग इु्पेस भौर रहस्य रुय प्रडीज ६7 
इसी तरदे, योगाग्तास शे श्ापा होनेदासी सिद्धियाँ भी प्रतौश्कि है। भौविर हिंद 
मनोविशान फे जियने नियम झातर है उधरे खाप इनरा सम्बंध नही होगी # ६ 
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पे जादूटोने की बातें-सी मालूम होती हू, जितमें भादि-कालीन युग के लोग विश्वारा 


दल पे 
(९ 


हि परंतु यहाँ यह बात विनारणीय वारणीय है क्कि यौगियः प्रात्मनमाक्षात्कार सांस्यन्दर्शन के 


प्राधार पर भवलंबित है, जिसके भनुसार भात्मा नित्य भौर शुद्ध चैतन्य-स्वर्प है । 
ऐसा दिपयातीत प्रात्मा सत्य है, तो यह यह मानना पड़ेगा कि विपयानुभव के स्तर से 
हट भी फोई स्तर है भो रऐसी शक्तियाँ भी हो सकती है जो साधा रण भौतिक भौर ऐंट्रियिक 
पतियों से बढ़कर हैं। इन भाष्यात्मिक तत्त्वों की झलक भिल्‍न-भिन्‍न देशों के ऋषियों * 
महात्मापरों को तो मिली हो है, साथ ही साथ बड़े-बड़े दाशनिकों ने जैसे, प्लेटो, भरस्तू, 
| लाइब्नीज, कांट भौर हेगेल प्ादि ने भी इसे स्वीवगर किया है । प्राध्यात्म-तत्त्वा- 
समिति (6 3ठ5ललए [० ?8एनीाण०्ह्ंट्श ए९६०३१८॥) तथा आधुनिक 
अवत्व-विश्लेषण ((१६५८॥०-/॥४५४ं५) इस दिशा में लोगों की काफी शान-बृद्धि कर 
हैं। जो बातें प्रशान के भंघकार में निहित थीं उपर भ्रव क्रमशः प्रकाश पड़ रहा है। 
ग्छी दिशा में भागे बडुकर पुरुष फो भपने यथार्थ स्थरूप का दर्शन करने के लिए शुद्धि 
का ध्यावहारिक उपाय बतलाता हैं। सिद्धांत भौर व्यवहार, दोनो दृष्टियों 
गरोग सांख्य से बढ़ा-घढ़ा है, पयोकि यह्‌ ईश्वर को भी मानता है भौर यथार्थ भ्रनुभूतियों 
पकड़कर चज्तता है, जिससे साधक फे मन में विश्वास जमता है। योग का तत्त्व समझने 
'पिए श्रदघूदेक इसका घ्ध्ययन भौए भभ्यास करना भावश्यदः है। मिस कॉस्टर (5६ 
08(0] कहती हूँ---/मुझ्े विध्यास है कि जिसे लोग इस जीवन का यवनिकापात समझ 
वह उससे परे भी एक प्रदेश है भ्रौरजो दृढ़संकल्प लेकर घढ़ेंगे ये वहाँ तक पहुंचकर उसका 
है भी पा सकते है ।/९ मानक्तिक भ्ौर शारीरिक स्वास्थ्य फे लिए भी योग भाधुनिक 
एिसे विशेष उपकारी समझा जा रहा है ।* 
| 






6-47. 
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& ४० 
मीमांसा दर्शन 
१. विषयवेश 


मीमोंसा का मुख्य उद्देश्य है वैदिक कर्मग्ंड की पुष्टि करना। यह हो श! 
से--(१) घैदिक यिधि-निपेधों का धर्य समझने शे निए' 
आपस में उनकी संगति घैठाने को लिए व्यास्या प्रभात गिर्श 
करना भोर (२) फकर्मकांड के मूल सिद्धांत या युश्िद्धारा 
एदन करना ! ह 
बैंदिक कर्मकांड का जो मूलभूत सिद्धांत है उसमें कई बातें प्रतनिहित है, 
(क) भात्मा सृत्यु के उपरांत भी विद्यमात रहता धौर गदर 
शर्मफांड का कर्मी को फल भोग करता है, (च) कोई एंसी शरित है ४! 
सिदांत के फल को सुरक्षित रखती है, (ग)पेद (जिन परगर्मराए 
हैं) प्रश्नांत हैं, (घ) यह जयत्‌ सत्य है भौर हमारा बोवन परोर। 
स्वप्नमान्न नहीं है । ! 


चार्बाक, बौद्ध भौर जैन वे दों या प्रामाण्य नदी मानते। कुछ मौद्ध संझ्रार री 87 
और प्रात्मा का भस्तित्व भी नहीं मानते । कतिपय उपसिषदों में दस शिधार पी नि! 
गई है कि स्यगे ही मनुष्य का लट्ष्य है भौर यज्ञ दी सर्वोत्तम कम है। सीमांतक 8 रु 
झालोचनाप्रों का घंटन करते हुए करमकांड मो सिद्धांत की पुष्टि करते है । हर! 


मीमांसा का सूत्त प्रंप है णैमिनिसूल। दाशंतिक सूत्रों में मह सगे पर | 
इसफ्ें द्वादश पध्याप है । मैमिनि के सूछ पर शयर स्वामी का विशद भाष्य है शिएे है! 
भाष्य महते है । उनके बाद बहुत से टोफयफार घौर स्वद8४४) 
सोमांसा का हुए। उसमें दो मुदय हैं--कुसारिस भट्ट घौर प्रभाररे [ 
साहित्य इस दोनों के माम पर मीमांसा में दो प्रधान संप्रदाय घर पे है 
आष्ट मौमांसा घौर प्रामाकर मौगांसा । इस प्रकार मीमाट' 
का उत्तरोत्तर विस होता गया । 


मीमांसा का 
उद्देश्य 


मीमांगा शा शब्दार्थ है विगी समस्या या विधारभीय गिपय फा दृश्यों भी पर 
के हारा विर्धय । इमेकर्टट-पिधयक होगे जे झारण मोमोसा रो वर्म-मीमांगा भी गहों। 


'मीफांसानद्भत को हम गुरिया की दृष्टि से तीन भागों से दिपक्त कर मरा 
(१) प्रमाद-रिपार, (२) धत्रनविभार धौर (३) धर्ेनरिनार। 


( १६६ ) 


२. प्रमाण-विचार 


बदों झा प्रामाप्य सिद्ध करने के सिमित्त भीमांसा में प्रमा, प्रमाण, प्रामाण्य भ्रादि का 
द विवेचन किया गया है । मीमांसा का शान-विचार बहुत ही सूक्ष्म भोर गंभीर है । 
मत, खासकर बेदांत भी, मीमांसा के प्रमाण-विचार को मान्य समझते हैं । वहाँ कुछ 
ते विषयों का संक्षेपतः दिग्दर्शन कराया जाता है । 


(१) ज्ञान फे रूप और साधन - 


प्रयाग्य मतों की तरह मोमांसा भी दो भग्गर फे ज्ञान मानती है--प्रत्यक्ष और 

परोक्ष । ययार्थ ज्ञान यह है जिससे किसी घिपय में नई बात मालूम 

पयाहैँ.. होती है, जो दूसरे प्रमाण रो बाधित नहीं होता, भौर जिसके मूल में 
कोई दोष नही रहता (जैसे पांडुरोगी को सब कुछ पीला दीखता है)। 

कैयल सत्‌ पदार्थ ही प्रत्यक्ष का विषय हो सफता है । जब ऐसे विषय का किसी इंद्रिय 

, , फै साय संपर्क होता है तभी उस घिपय का प्रत्यक्ष शास झात्मा को 

शक होता है। इंद्रिय के साथ सुंयोग होने पर पहले विपय की प्रतीति मात्त 
१ होती है। वह है! केवल इतना ही शान होता है। 'वह वया है' 
इसका शान नहीं | ऐसे निविशेष ज्ञान को 'निविकल्प' ज्ञान 

हा या भालोचना ज्ञान पहते हैं। प्रत्यक्ष शान की दूसरी भ्वस्था वह है 
में हम पूर्वानुभव के भ्राधार पर उस विषय का स्वरूप निर्धारित करते है श्र्थात्‌ वह 
प्रकार की वस्तु है, उसमें गुण या क्रिया है, उसका क्या नाम है, भ्रादि बातों का ज्ञान 
करते हैं। फंसे, 'वह मनुष्य है' । वह सुंदर है” । 'वह दौड़ता है! । वह राम है। 

दि ऐसे स्विध्नेप ज्ञान फो सविकत्प प्रत्यक्ष कहते है ।* 

प्रगयक्ष के द्वारा नाना नामझूपात्मक जगत्‌ मय सत्य ज्ञान होता है। यद्यपि निविकत्प 
हे अ्रवस्था में विषयों का स्पष्ट बोध नहीं होता तथापि वे बीज झवस्भा 
रके विषय में बिथ्यममान रहते हैं भौर सयिकल्प भवस्था में प्रस्फुटित हो जाते है । 

# सविकल्प ज्ञान में किसी नए विषय का ज्ञान नहीं होता है । यदि हमें 
से 'मनुष्य' या 'सुंदर' आदि का भवुभव नहीं रहता तो वह मनुष्य है, 'वह सुंदर है' 
हम कैसे कहते ? इससे सूचित होता है कि म्पि सविकल्प प्रत्यक्ष में उद्देश्य-विधेय 
'का संत्रंध स्थापित किया जाता है तथापि वह विशद-शान काल्पनिक या मिथ्या नही, 
भुछ बौद्ध भौर कुछ वेदांती समझते हैं । 
कुछ बोदधों का मत है कि निविकल्पक ज्ञान का विषय सर्वथा स्वलक्षण होता है भर्धात्‌ 

कोई प्रकारता नहीं होती । कुछ वेदांतियों रा मत है कि वह शुद्ध निरवच्छित पा 


'कारणदोप-बराधकज्ञानरहितेम्‌ अगुहीतग्राहिशञानम्‌ प्रमाणम्‌ 
देखिए, जैमिनि-सूत्र १११४४ पर श्लोकव्वात्तिक।_' 








कि (्‌ "२०० | ) 


ह्दी बाग शान है। कितु मीमांसक ऐसा रहीं मानते। उनरा मत है कि पट ऐें छः 

संपर्क होने पर प्रथम ही क्षण में बाह्य विषम झोर उसके नाना धर्मों वा प्रणुट इस | 
जाता है ।' ' है 7० 2 

९ गत, 

(२) अपरोक्ष ज्ञान कक 

मीमांसा-दशन में प्रत्यक्ष के भतिरिवत और भी पाँच प्रमाघ माने गए हैं“ 

मर: 

अनुमान, (२) उपमानत, (३) शब्द, (४) प्र्यपति, (१) घर 

झअन्यान्य प्रमाण. सब्धि | इनमें भंतिम अमाण प्रमुपलनब्धि को फेदत भष्टमाएंप 

मानते हैं, प्राभाकर नहीं। मीमांसा का पनुमान-विषयः 

फरीब न्याय ही जंसा है, भ्रतएय उसका उल्लेय करना प्ावश्यक नहीं । पट एप ९ 
प्रमाणों का वर्णन किया जाता है । हे रा 

(क) उपमान 2०200 

ड्द & 25 लय पर प, 

न्याय में उपमान को एक स्वतंत्न प्रमाण माना गया है। मीमांसा में भी एस रह 


प्रमाण माना गया है। परंतु मीमांसा इसको दुसरे ही घर में मे 
करती है। इसमों झनुसार उपमानजन्य शान तब होता | 








न्याय झौर मौमांसा पहले देसी हुई यस्तु के रादृश डिसी वस्तु को देपआर समझदे 

का मतमेंद स्मृत वस्तु प्रत्यक्ष वस्तु फो सदृश है। एक दुष्टांत मे मह गाठ ल४ 
जाएंगी ! भान सौजिए, किसी ने गाय देसी है, परंतु मौलर: ! 
देयी है। यह जंगल में पहुले-पहल नीख गाय फो देयता है। रा ५ 

के सदृध देयने में लगती है। इससे यह जान जाता है कि गाय नीलगाय के शक है 


यह ज्ञान प्रत्यक्ष के भंदर नदी भ्रा सफता । पयोंकि गाम मय उसे गमय प्रह/ है 

नहीं होता । यह स्मृतिजम्प शान भी नहीं, क्योकि पद्धति व ई 

उपभान का हवदप का ज्ञान पूर्व में हुआ था तथापि उसका वर्सगात विएये (रौपर' 
फे सादृश्य उस रामय ज्ञात नहीं पा । घतएग यह सादारनह] ! 

जन्म नहीं कहा जा सकता। यह घनुमान भी नहीं है। यह नीसगाय माँव में दे 

गाय मे सादृश है' इससे “गाँव की गाप इस नीलगाय के सदुश है ऐसा भर न जरक 

हमें ऐसा स्याप्ति-मूसफ यावप चाहिए कि 'ममी पदार्स घपने संदृश पदाप कि कदर हैं।ी, 

हक गदद ऐसी स्याप्ति का व्यवहार नहीं है। घतएय यहू ज्ञान (गाय मीसमाझ # श 

होती है) धनुमान-जम्य भी नहीं। एसी तरह, यह ज्ञान शब्द-य रात से भी हर 

है। प्रताव इसे एफ स्वत प्रकार का ज्ञान ही मानना धायन्थक है ।. "|, हट 


स्पाय पा मत यह है। पहले घापावावय के द्वारा यह मानू मे रहता है हि रोर सा 
नीचगाम होती है। तब कोई जंगल में जावर यदि गाय मो भ्रागारहबार हो को 


लगना 40० 





॥. देंशिए, प्रररघ-रीणिका यु७ १४-५४ गा | 
३ मीमाँसा रा उपयान-दियार मंझेद में शावर भाष्य (४) में ठप छीइ जे / 

शास्तरीगिश (१॥१॥२) पौर प्रषषधयंपिषा में विराएपएंद दिगारुएी | 
३ देखिए, शास्तदीपिया पब३... ,« ली 


कप: 








( २०१ ) 


दा है तो उस्ते शात हो जाता है कि यह जंतु गवय है। यही उपमान है। परंतु इसके 
विद्द भीमांसक या कहना है कि यहाँ यह जंतु-विशेष गाय के सदृश 
गयमत का है ऐसा ज्ञान प्रत्यक्ष के द्वारा होता है सौर 'गाय के सदुश जंतु गवय है' 
स्तन ऐसा ज्ञान शब्द-प्रमाण की स्मृति फे द्वारा होता है। फलतः “यह जंतु 
... गवय है ऐसा ज्ञान धनुमान के द्वारा प्राप्त हो जाता है। श्रतएव 

वापिफ जिसे स्वतंत्र प्रमाण मानते है यह यथारत: स्वतंत्र नहीं है |" है 


ऊपर मीमांसा का जो मत दिया गया है वह नवीन मीर्मासकों का है। शवर स्वामी 

का मत छुछ भिन्न-सा है। उनका 'उपमान' प्राय: वही जाने पड़ता है 

दिर स्वामी. जिसे पारचात्य तर्कशास्त्र में सादृश्यात्मम शान (#भाश०8)/ ) कहते 

गरम हैं। यह उपमान का यह दृष्टांत देते हैं। जैसे “मुझे यह भ्रनुभव 

है कि 'मैं हूं', उसी तरह मैं जान सकता हूँ कि भौरों को भी अपने झात्मा 

धर भनुभव होता है।” मुझे ऐसा जो शान है वह किस झाधार पर ? यही उपमान है। 

ह्रएवं बहु उपभान का लक्षण करते है 'ज्ञात यस्तु को सादृश्य के भाधार पर भ्ज्ञात घस्तु 
शज्ञान'। महू उदाहरण #70०80५ /४६०7०८३ से भिन्न नहीं जान पड़ता । 


इस संबंध में यह जानना चाहिए कि सादृश्य को मीमांसा में एक स्वतंत्र पदार्थ माना 

गाता है। इसे गुण के प्रंतगंत नही रपा जा.सकता, वयोंकि गुण में गुण नहीं होता, परंतु 
०३४ सादृश्य रह सकता है। इसे सामान्य (जाति) की कोटि में भी नहीं रख सकते, 
; सामान्य (जैसे गोत्व) सभी व्यकितयों में (जैसे गायों में) एक ही रहता है। 
प्रदृश्य में यह बात गहीं । सादृध्य का अप पूर्ण ऐक्य या तादात्त्य नही । किंतु अधिवांश 
दिपयों से समानता है। 

| (ख) शब्द 

। भीमांसा-दर्शन को बेद का प्रामाष्य स्थापित करना है । भ्रतः इसमें शब्द-प्रमाण को 
॥ पूरा महत्त्व दिया गया है। सार्थक वाक्य--यदि वह भनाप्त (अवि- 
दिस्वापय श्वस्त) व्यक्तित के मुँह से नही निकला हो--ज्ञात प्राप्त करानेवाला 
० होता है । इसे शब्द-प्रमाण कहते है। यह दी प्रकार का हीता है--- 
पौरषेय भौर पी रुपेय । झाप्त (विश्वस्त) व्यक्षित का कथित या लिखित वचन पौरुषेय 
कहलाता है। वेदवाक्य अपौरुषेग माना जाता है। बेदवाक्य दो प्रकार का होता है-- 
पिद्ा्य घापय (पर्थात्‌ जिस बावय से किसी सिद्ध विषय के बारे में जान होता है) भ्रौर 
विधायक बाज (अभ्र्थात्‌ जिस वावय से किसी क्रिया के लिए विधि या झाज्ञा सूचित होती है)। 
देद के वावय--विशेषतः कर्त्तव्यक्रिया के विधायक वावम जो यज्ञादि के संपादनायें कत्तेवब्य 
आा निर्देश फरते हैं---मीमांसा की दृष्टि में अ्रपोष्षेय भी "जज फ प्र पा निर्देश फरते हैं---मीमांसा की दुष्टि में अ्रपौषषेय और स्वतः प्रमाण हैं । बेंदों का विशेष 
१ देखिए, प्रकरणपंचिका । इस विषय की समीक्षात्मक घिवेचना के लिए श्री पीरेंद्र- 

मोहन-दत्त का 6 झं5 शे३95 ० हव०छवाड (86. 7) देखिए । 

२ देखिए, शावर-भाष्य ( जै० सु० ११५) 








'स०्+ ८, 


इयर, पेमिति 


(६ २०३ ) ४ । 


6 +५ 
महत्त्व उनके विधि-बास्यों को लेकर है। वल्दि मीमांसा मा यहाँ धर कहूता है कि देदगाए 
की उपयोगिता किया ही को लेकर है | रहि 7" ि-+++-+++** 
हो, तो वह प्रनथंक है ।' झतएव शझात्मा « ६ «* ईप 22,782 
है, उतका किसी न किसी योगादि कर्मों के विधायक वायय से प्रवक्य हा सर है। ग९१७ 
रूप से लोगों को विहित कम में प्रवृत्त और निपिद कर्म से निरतत होने में सहापर हेते है 
मीमांसा ऐसे याक्यों का तात्पय निर्धारित फर उनका मूल्य झफ्ती है। पु 
अधिकांश श्रास्तिक मतों के भनुसार, वेदों की प्रामाणिकता इसमिए है हि पर ऐसे 
करते के है। परंतु मीमांता पाया सूप्टिकर्ता या संहारनर्ता में विष्यास नही है। वह देर हह| 
जगत्‌ है नित्य मानती है ।* मोमांसा के झनुगार वे मनूप्एलर्भ॥ 
घेदों का भ्रपोष्पेयत्य या ईश्वर-कत्तं.क नहीं हैं । भतएवं ये पौरष य गड्ढे जाते हैं । 8 
गिखांत की पुष्टि फे लिए चनेक युत्रितयाँ दी जाती हैं... ५ 


एफ तो यहाँ वेद के कर्त्ता का पहीं नाम नहीं है । दूसरे, जिन ऋषियों के नाथ रश 
मंत्नों में झाए हूँ, ये केवल द्रप्टा, व्याय्याता भयवा भिन्न-भिन्न यैदिक संग्रदायों हे प्र) 
हैं उन मंत्रों के फर्ता नहीं। रायसे प्रधान युतित, जो दार्भनिफ दृप्दिसे मदृत्त्यपूर्ण है रह्‌इ० 
नित्यत्यवयाद पर स्‍भवलंबित है। १ यह सिद्धांत यह है कि 'क', 'घ' भादि वर्ण ही मूत ए१३ 
चर्ण नित्य है। 'फ' "या झादि जो ध्यनियाँ हम प्रत्य् पुनते हूँ घे वर्षों के प्राण माह रु 
मदि प्रत्यक्ष शब्द को ही वास्तविक शब्द मान लिया जाए तो दस बार 'ग के उच्चारर है 
दस शब्द सासना पड़ेगा । तर हम गह नहीं रूह सारते कि एड ही शम्द एस मार एन 
हुमा है। एस़लिए हमें स्वीकार झरना पड़ेगा, फि वास्तयिक शब्द 'ग' (को प्री 
घ्यक्तियों द्वारा ध्वनित होने पर भी एक ही गाना जाता है ) 'ग' उच्पारण में उत्सहों 
परत व्यवत होता है। सदि एक ही शब्द (वर्गंसमूह) फे पृपर्‌-पुपर उच्चारध रो ट१ ९ 
ही यह्तु की धनेर प्रभिव्यक्तियाँ नहीं समझेंगे, तो उनसे एफ ही घर्ष विश्तता हसन! 
होगा ? पझतएय वास्तविक शब्द हमारे गंठ से स्फुद्ित होता है, उत्पन्न गारी । मार 
शब्द घनादि होते को कारण निर्य है। घतणय शब्द घौर पर्भ शा छंरंध लिख | 
स्वामाषिर है, साधुनिक या सांकेतिक नहीं ।४ है !' 

देद ऐसे ही नित्य घोर मूलभूत शब्ों के भंटार हैं। तिपित था उष्णरिर री 
बेद में प्रयाश मात्र हैं । इससे भी गिद्ध द्वोता है कि भेद ह्रपौरधेग हैं । 


वेदों पी पपोगपेयता के पक्ष में एड मद युक्त भी दी जाती है हि है दरों हे धर 
से फल ( यथा स्वयं ) शी प्राप्ति होता झतलाते है। कर्मों घौर फों का महे मंरेंद है! 
नहीं है कि किसी के द्वारा प्रस्य्त देखा भा सके (मैगी मौयध-येयन मे रोग- विन ति ईैयो ४2 
है ) | घत: को ई मनुष्य येदों का वत्तों रही हो तरता । भार्राक शा बहता है हि हरी 
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बप १३३॥१, १३६५, भौर उनपर झादर-मरक्‍ाष्य 





थी, धविवरण ६-८, भध्याप १ पु को 
ईविए, शारएर शीतिया, शम्द-विशधवाविकरर, प्रक्रदप्धिया, शन्‍ध्यरिष्णेंद 
देखिए, जैमिनिद्युत ११५ 3 2 


न्दू ख्म ने न 


रैऐंकी रपता री है। परंतु ऐसा समशगा भी ठीक नहीं । यदि घेदो में पायंड भरा 
छह तो इतने यत्त से लोग उनका प्रध्ययन का करते भौर न उनकी परंपरा कायम 
ऐश प्रामाष्य दी । भत्पश् मनुष्य 02002 ग्रंथों में जो दोष पाए जाते है उनसे 
द सर्वंधा भुयत हूँ । प्रतः बैंदिफ शान प्रश्नांत समझा जाता हैं। 

| प्रपोस्येय बेद के प्रतिरिमत भाप्तस्यगित पा बचने भी प्रमाण फोटि के झंतगंत झ्राता 
है। परंतु बेद-यापय को यह गिशेषता है कि इसीके द्वारा हमें धर्मज्ञान प्राप्त होता है जो 
परसप्नादि झन्य प्रमाण द्वारा प्राप्त नहीं हो सकता । प्राप्त-बचन-जन्य शान प्रत्यक्षादि 
शा शऐदारा भी उपलब्ध हो सकता है भौर मूलतः उन्हीं प्रमाणों पर निर्भर रहता है, 
लु वेदशम्य ज्ञान न तो धन्य प्रमाणों से उपतब्ध हो सकता है, न किसी पूर्व पनुभव के 

पपारपर निर्भर है, मयोकि येद नित्प हैं। यही मुख्यतः शब्द-प्रमाण है। 
£ बुछलोग शब्द-प्रमाणजन्य शान को भनुमान फे भंतगंत रखते हैं, क्योकि शब्द की 
देवा से ही उस ज्ञान की ययार्थता का भनुमान होता है। इसके उत्तर में मीमासा का 
गत है कि सभी ज्ञान का स्वतः प्रामाष्य होता है। भर्यात्‌ जिस कारण-सामग्री से शान 
| होता है उप्तो में शान की यस्रार्थता पा कारण भी विद्यमान रहता है। भतः भन्यान्य 
गो क्री तरह शब्द-प्रमाण भी ज्ञान का साधन होने के साथ-साथ उसकी यथाघंता 

भी प्रमाण है। भागे इसका सबिस्तर विचार किया जाएगा। 


। (ग) अ्थर्पित्ति 


अुछठ भ्रनुपर्पत्ति के समाधान के लिए धदृष्टार्थ की कल्पना, जिसकी सहायता के बिना 
ऐसे उपर्पत्ति नहीं हो सकती, झर्थापत्ति कहलाती है। जब कोई ऐसी घटना देखने में 
'रपपित्ति किसे आती है जो बिना एक दूसरे विषय की कल्पना किए समझ में नहीं भरा 
पते ऊन. सकती तो उस धदृष्ट विषय की कल्पना को भर्थापत्ति कहते हैं । दूसरे 
हि शब्द में भ्र्थापत्ति वह भ्रावश्यक कल्पना है जिसके द्वारा कोई अन्यथा 
[दि विषय उपपप्न हो जाता है ।* जैसे, मान लीजिए, देवदत्त दिन में कभी भोजन नही 

, फिर भी दिन-दिन मोदा होता जाता है। भव यहाँ इन दोनो बातों में--उपवास 
शरीर प्रुष्टि में--परस्पर विरोध देखने में आता है। भव इन दोनो विरुद्ध बातों की 
मिषत्ति तभी संभव हो सकती है जब यहूँ केप्पना कर ली जाएं कि देवदत्त 20% में खूब 
गेगन करता है। इस तरह की कल्पना के द्वारा विरुद्ध-कोटिक वियमों का समस्व हो 
बता है भ्रौर उनकी संगति बैठ जाने से धटना समझ में आ जाती है । ऐसी ही कल्पना को 
र्यापत्ति कहते है । 

प्र्थापत्ति के द्वारा उपलब्ध ज्ञान विशिष्ट 
भैनुमान या शद्दद के अंतर्गत नहीं आता । मह ज्ञान प्लतक्ष नहीं कहा वा यम प्रत्यक्ष नहीं कहा जा 


न्वात्तिक, पका श्रौर प्रकरणपंचिका । 
! देखि इलोक- शास्त्रदीपिका श्रौर ॥ 
प आधोचकाके लिए भी. घीरेंड मोहन दल का चृफ़6 5 ए/289३ णी उद्वाएशपड 


विशेष आलोचना के लिए श्री_धीरेंद्र मोहन दत्त मा 
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प्रकार का होता है। नयोंकि यह अत्यक्ष, 
7 सकता, 


( २०४ ) - 


देवदत्त को हमने रात में भोजन करते हुए नहीं देखा है । यह शरद प्रमाण भी सही स्पॉट 
भर्यापत्ति की किसी श्राप्त वासय के द्वारा हमें यह वात (कि देखदस रात है इए 
विशेषता है) मालूम नहीं हुई है। इसे भनुगाव भी नहीं कहा या करता, पर 

शरीर के मोटा होने में भोर दा्ि में भोजन रूरने में स्वापवुका 
(प्र्यात्‌ जहाँ-जहाँ शरीर का मोठापन रहता है, यहाँ-यहाँ रात में भोजन करना भी एस 
जाता है) नहीं है, जिसे बत पर हम जान सफकें,किदेवदत्त रात में भोजन फरए है। * 








दैनिक जीयन में स्‍र्यापत्ति या बराबर प्रयोग होता रहता है। झुछ दृष्टा। सौर! 
मान लीजिए, हम किसी मित्र के धर जात हैं णो जीवित हैं। ये नहीं मिपते । हर है 
रि सोचते हूँ किः 'वे फहीं भन्यक्ष गए होंगे।' ऐसा हम गो कोच है' 
8५4303300॥; क्योंकि बिना ऐसी यल्पना के किसी जीवित मनुध्य का परएए श् 
पाया जाना समझ में नहीं प्रा सफता । इसी तरह बागप दा प्रई पर 
समय भी फभी-फभी भर्यापत्ति का सहारा लेते हैं। मदि किसी बावय में हुंछ शा ऐे 
बिना प्र्ये शी संगति नहीं बैठती है तो हम उन शब्दों का प्रध्याद्गर मर लेते हैं। रे, की 
पगड़ी को दुलाप्रो” इस यावय में 'छाल पगड़ी' से 'लाल पगष्ठोया्ते मनुष्य शाप ए' 
किया जाता है (प्र्यात्‌ 'मनुष्या या भ्रध्याहार पर लिया जाता है) । इगी हाई, 4 
गाँव गंगाजी पर है' महाँ 'गंगाजी पर! का प्रये लिया जाता है, 'गंगाजी रेसेट पर) र्‌ 
सुख्यार्थ की प्रनुपपत्ति के कारण भर्पापत्ति द्वारा एक गौय परम को ले सेते हैं।,..* 
मीमांसकन्यण दो प्रफार की सर्षापत्ति मानते हैं । (१) दृष्दायवत्ति--रयों एम 
प्त्ति फे द्वारा किसी दृष्टार्थ था देसी हुई पटना की उपपत्ति हो सप्े (मैसे, शेवदश हर 
बारें मोटापन तभी समझ में भरा सरता है जय यह गतपना कौ गाए $ 
कार की. रात में घाता है), भोर (२) थुतायपत्ति--जहां भय है. 
किसी श्रुतार्थ या सुनी हुई बात वी संद्ति हो से (पैगे, 'रुहृ 
गंगाजी पर है! यह बात तभी समझ में था मफती है जब इस प्॒पे की पत्पदा ही 933॥ 
हू गौव गंगाजी के फिलारे पर गया है) । इसी तरह यैदिक विधि है विश हड्डी 
यह पूर्ण समारने रे लिए यह धथ्याद्वार ररता होया कि दिसे 'एयगे-प्रादि री आस! रे 
झपपरिति की गमानता उस यस्लु मे है शिसे पाश्यात्य छर्शारद्य में [2048 
रहते हूँ। यह शिफ्रीशाउ00/ ॥$॥00655 सा मावूम होता है। परत भर आम 
कि जहां /०ए८थंड मे प्रमिश्िचितता राती धर या भर्षापत्ति मे चित हि 
शहता है। ध्रधापत्ति में यह विश्वास रहएा है हि हाँ घट हर 

प्रपपिति कोरी... टी है। प्रधाषत्ति में यह विश्वास रह प्‌ 
दस्बना प्रपवा.. अप्ति संमद है,दरगरी गहीं।' पर्यापति को पदमात भी 
निगमत मरों सरये गपो हि धरगुमात गग जग म है दिए हुए मारयों है विश्वर्ष नि । 

हा 2 मकिदी हु भटेमा गे कार गयी उपपत्ति झरना । झगुरत है| 

मेमम थी घोर जादा है, अर्व्नाति छाप देखरर ऐदु की शत्वता करती है? 
(घ) अनुपलब्धि .. ,. .'* 
आदइ-मीमागा घोर घढ़ेग वेद का दटू ये है हि. दियी दिदय के भशााजार 











( २०५ ) 


क्षात्‌ ज्ञान होता है वह झनुपलब्धि प्रमाण फे द्वारा । इस फोठरी में घष्टा नही है। यहाँ 
वरतन्यि किसे... टिकी भभाव मुझे कैसे बिदित होता है ? इस ज्ञान को प्रत्यक्ष तो 
सह बह नहीं सकते भयोकि भभाय कोई ऐसी वस्तु नही है गिसका इंद्रिय 
हे के साथ संपर्क हो सके । घट का चक्षुरिद्रिय (माय) के साथ संयोग हो 
का है, पटाभाव का नहीं । भतएव भाट्ट मीमांसक झोर भद्देत बेदांती का यह कहना है कि 
[एप नहीं यहाँ घदाभाव का शान घट की प्रनुपलद्धि (भदर्शन) को कारण होता 

है। न देपने से ही में जान समता हूँ कि कोठरी में घड़ा नहीं है। 


, जिस तरह उपर्युवत्त ज्ञान प्रत्यक्ष की फोटि में नहीं भ्राता, उसी तरह पअ्रनुमान की कोटि 
पर नहीं भ्राता । यदि ऐसा कहा जाएं कि घट का भ्रमाव घट के प्रदर्शन से श्रनुमान किया 
| प्रतमान जाता है तो वह संगत नही होगा। पयोंकि ऐसा प्रनुमान तभी संभव 
नह होता जब हमें प्रदर्शन (झनुपलब्धि) भौर प्रभाव में व्याप्ति-संबंध 
नं का ज्ञान रहता भ्रयात्‌ जब हमें ऐसा शाव रहता कि जिस वस्तु का 
निनहींहोता उसका भभाव रहता है। परंतु यदि ऐसा मान लें तो श्रात्माश्य दोष 
० ऐसगल्ए॥) उपस्थित हो जाएगा कयोकि जो सिद्ध करना है उसे हम पहले ही 
ज॒लेते हैं। 

श्मी तरह यह ज्ञान घन्द या उपमान के झंतगंत भी नहीं माता, बयोंकि यहाँ ग्राप्त- 
' वाक्य या सादुश्य ज्ञाननही है। इस प्रकार घठाभाव (“यहाँ घड़ा 


[ग़्दपा नहीं है”) का जो साक्षात्‌ ज्ञान हमें प्राप्त होता है उसकी उपपत्ति 
मान भी नहीं... करने के लिए हमें स्वतंत्र प्रमाण मानना होगा । इसीको 'भ्रनुपलब्धि' 
कहते है। 


. रस संवंध में यह बात द्रप्टव्य है कि भ्रनुपलब्धि मात्त से श्रभाव सूचित नहीं होता। 
ते केधने भ्रंधकार में पड़ा रहते हुए भी नहीं सूझ्षता। परमाणु, भ्राकाश, पाप, पुण्य 
पानपलद्िधि.. दि भदृश्य पदार्थ भी प्रत्यक्ष नहीं होते। तथापि हम उसका श्रभाव 
हा नही मानते। जिस वस्तु की जिस परिस्थिति में उपलब्धि होनी 
हिए, उस परिस्थिति में उसकी उपलब्धि नहीं होने से ही उसका अभाव जाना जाता 
इस तरह भ्रभाव-ज्ञान का कारण योग्यानुपलब्धि | भ्र्थात्‌ प्रत्यक्ष-योग्य वस्तु को 
सक्ष नहीं होता) है । पु 
" (३) प्रामाण्य-विचार 


जब किसी ज्ञान फी उत्पत्ति के लिए पर्याप्त कारण-सामग्री होती है ( और इसलिए 
गया भ्रम को गुंजाइश नहीं रहत्ती) तब जो ज्ञान उत्पन्न होता हैं वह निश्चयात्मक या 
लासजनक होता है । जैसे, दिन-दोपहर के उजाले में ठीक श्राँख के सामने कोई चीज 
तः साफ-साफ देखने में श्राती है तौ प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। विश्वस्त 
परष्याद सूद्र से साथेक झौर स्पष्ट वावय के द्वारा शब्द-ज्ञान होता है। 
* दिए, बलोकवािक, शास्त्रदीविका, देखिए, शलोकवा लिक, शास्त्दीपिका, बेदांतपरिभाषा। (अनुपलब्धि का प्रकरण ), 
विशेष आलोचमात्मक विवरण के लिए थी धीरेंद्रमोहन दत्त का द॥6 35 एत्छश्ण 
क्ताएजंशढ (६. वो) देखिए। 
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जहाँ पर्याप्त हेतु रहता है, वहाँ झनुमान किया जाता है। देनिए भोगर में पक थे 
कोई जान प्राप्त होते ही हम तदनुकूत फाम करने सगर जाते हैं । बह हाव पाएं है 5 
इस बात की तर द्वारा समीक्षा नही करते । फिर भी उच्च शान के भधावार पर पयर१! 
क्रिया में सफलतापूर्वक भवृत्त होते हैं; शान भौर क्रिया में विरोध या दिस्तेश द रहे है! 
इससे सूचित होता है कि बह ज्ञान यथा है। इसके विपरीत जब उस शान हो व 
मो लिए पर्याप्त कारण-सामग्री में फोई घुटि या दोष रहता है तद बह शान उन होठी 
नही। जैसे, पांइरोगी को (जिसकी दृष्टि में दोष रहता है भौर सब भीजे पीधी रश९३४" 
हैं) गभाय॑ प्रत्यक्ष महीं होता । इसलिए जबतक घंका या भविश्यास $ सभी रप्व 
| हो जाते तब तक विश्वास उत्पन्न नही होता। ! 


उपयुनत बातों से मीमांसक दो निष्कर्ष निकालते हैँ-- हू 
(१) ज्ञान का प्रामाण्य (प्रामाणिय्ता ) उत्त शान शी उत्पायः एफड़री # 
विद्यमान रहुवा है, रहीं बाहर ऐे नहीं माता ।१ हर # 


(२) ज्ञान उत्पल होते ही उसके प्रामाप्य का भी शान हो जाता है ।* महू नई 
प्रभाण॑तर मे परीक्षा फरमे के लिए हम ठहरे रहें भौर जव यद्‌ शान दूसरी जाप रीफर 
पर ठोक उत्तर जाए तय हम उसे सत्य समझे । ' 


इस सिद्धांत को ( जिशमें उपगुवत ढोगो बातों सम्मिलित हैं ) हब्तआमासर 
कहते हैं ।१ 

इस मत फे प्रमुसार रात्य स्वतःप्रकाण होता है। घब कोई शान 5 हम हल! । 
उसीमें उसकी सत्यता का गुण भी सन्निद्धित रहुता है। कभी-कभी दूसरे शा ४: कक, 

यह मासूम होता है कि यह प्लमपूर्ण है भ्रषोत्‌ उस शाम 8 पट 

शत्य स्यतः प्रषाश उइलयाटि यादोव 4 । इस प्रवरया ता मे दोष से ट्र४ ४१४ 
होता है पी सदोपता था मिस्यारव का भ्नुमाग गरते हूं। ई प्रहाएरि 
शान में मिथ्यात्य या निश्चय प्रमुमास के दारा होता है । परंगु शाग पी सरपता र४४ 
होती है। संक्षेप में यो कहिए कि विश्यास उत्पस्त मारता शान का रवामादिंद ह््शि 
पदिशाश गुछ याप्रक पारण मासूम होने से हो होता है। प्ररषक्षादि प्रमाण गाए 
शान उतपरन होता है, उसकी संत्यता में हम सथभावतः बिसा विसी तर-वितऱे है ड़ 
फर सेसे है। ही, यदि दंगे प्रतिरृस कोई प्रमाण मिलता है डिससे मह सोधिए मा 8 | 
हो भाए वी हम छठ ज्ञात फे गिपय में शका करने था उसकी प्रग़यतां है प्रगुझा हे 
को बाघ्प हीते ६ू। मा बिसा शिसेव बारण में हमें शान मी सारा में सर मय है! 
दसी विश्यांग पर हमारे जोपन पय गास सम है । | / 


नवाविरों का घत है झि धरायेफ सात का प्रमाण एस शान की रा दे शारल 5 
धटिगिदए गुछवारध्धे से उ्यम्ग होता है। हँगे, शोई प्रतदत शार बाएं 


लि की आग 





बरमांश सर प: एलपथरो । 
“द्मा् स्व शापप् के ; 
रेशिए, शप्शशखिए दब) घौर सर एरेस धंदह में जगियीय दगेंत । 


जब बन: 2 
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प नहीं, यह इस बात पर निर्भर फरता है कि बह ज्ञा्नेंद्रिय ( जैसे, ६५४ जिसके झाधार पर 
पतः प्रामाष्य. मे समन एक नदी देय रहे है) ठीक है या नहीं। परंतु मीमांसा का 
पादंग, कहना है किये प्तिरिवत कारण (जैसे, नेत की निविकारता) भी 
, बस्तुतः प्रत्यक्ष ज्ञान फे ही सहायक वगरण हैं, ( भर्वात्‌ कारण-सामग्री 
$ प्रंग हैं ) जिनके बिना विश्वास या शान ये उत्पत्ति ही नहीं हे सकती | नैयापरिकों 
सै मत है कि प्रत्येक शान पा प्रामाष्य झनुमान को द्वारा निश्चित होता है। इसके विरद 
गैमांसा का कहना है कि ऐसा मानने से झनवस्था-दोप ([09॥6 7९०8705$) भा जाएगा। 
पति 'क के प्रामाष्य के लिए '! का भ्राश्नय लेना पड़ेगा, 'स' के प्रामाण्य के लिए गे 
। इस तरह कमी प्रंत ही नहीं होगा । इस प्रफार किसी का प्रामाण्य सिद्ध नहीं होगा भौर 
कलम प्रामाष्य निश्चय करने के याद कोई मगम करना झसंभव हो जाएगा । मान लीजिए, 
न्‍ बाघ देखते हैं । यदि उसको देखने पर पहले हम उरा ज्ञान का प्रामाण्य अनुमान को 
[ग्रसिद करना चाह तो किर उसी नियम के भनुसार उस अनुमान वग भी प्रामाण्य सिद्ध 
नै के लिए, दुसरे प्रमुमान का झाश्रय प्रहण करना पड़ेगा भौर इस तरह इस किया की 
नहीं होगी। इस तरह जीवन भसंभव दो जाएगा। बाघ को देखने के साथ ही 
बहाँ से भागते है। यदि उप्वका प्रायाष्य निश्चित करने के लिए, एक के बाद दूसरा, 
रे के बाद तीसरा इस तरह भनुमानों का भ्रवलंबन करने लग जाते तो हम याघ को 
ही नहीं भागते । यह सत्य है कि जहाँ किसी शान के विपय में शंका का स्थल्न रहता 
(हाँ हम उसकी सत्यता का निश्चय मरने के लिए, अनुमान का सहारा लेते है। परंतु 
! | रह्देश्य होता है ज्ञान के मारे में जो प्रतियंधक है उसे दुर करना । बाधा दूर हो जाने 
(वह शान (यदि वह सत्य शान है) प्रकट हो जाता है और उसकी सत्यता तथा उस सत्यता 
| ज्ञान भी उसके साथ प्रकट हो जाता है । यदि उस शंका या बाधा का निवारण अनुमान 
मरा नहीं हो सकता, तो फिर वह ज्ञान उत्पन्न होता ही नहीं । 
लौकिक या वैदिक, पौरपेय या भ्रपौरुषेय शब्द के द्वारा भी इसी प्रकार का ज्ञान उत्पन्न 
है। यदि शंका या प्रविश्वास के लिए कोई आधार न हो तो कोई सार्यक वाक्य 
ः ने पर हमें स्वभावत: विश्वास हो जाता है। अ्रतएव नित्य प्रपौरुषय वेद भी स्वतः 
भाणहै। उनका प्रामाष्य स्वयंसिद्ध है, किसी अनुमान पर निर्भर नहीं। हाँ, मन से 
यों को दूर करने फे लिए तक॑ का प्रयोजन पड़ता है। ऐसा हो जाने पर हक का अर्थ 
(प्टहो जाता है और वास्तविक प्र्थ्योध के साथ ही उसकी सत्यता की 2! ह्दो 
शा है। इस प्रतोति या विष्वास के लिए, मीमासक इतना ही बारता है कि वेदों की 
९ के विरुद्ध जितने भी झाश्षेप हो सकते है उतका निराकरण करता है, जिससे वैदिक 
नि की यवार्थता स्वीकार करने में किसी को संदेह नही रहे । 
' (घ) अम क्या है? ह 
यदि प्रत्येक ज्ञान स्वतःप्रमाण है और उसकी सत्यता है स्वयंत्रकाश है हक , 
ह उत्पत्ति कैसे होती है ? भारतीय दर्शनों में श्रम के संबंध में गहरी छानबीन की गई 
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प्राधाफर मीमांसकों कया मत हूँ डि प्रत्येक शान सत्य होता है, कोई कान प्रगरार हू 
प्रामाफर मत-- रियो देस अम कहते हैं. (जंसे रज्जु में सार गा भामाग) कपरे ४ 
झवयातिवाद.. पे हैं के गानों का सम्मियय याया जाता है । एस पदों है दे है 
ड ५ इरतु का प्रत्यक्ष ज्ञान घौर पूववंकात में प्रत्यश् हुए भर पो एॉई 
ये दोनो ही सत्य हूँ । फेवल स्मृतिदोष से हम इतना भूल जाते है कि वह सर्प मूति शाहिए! 
है, प्रत्यक्ष का मही। भर्थात्‌ प्रत्यक्ष भौर स्मृति फो भेद का भनुभव नहीं होता। हक 
हम रज्यु फे प्रति वैसा ही व्यवहा र फरते है जैसा सपे के प्रति फरना भाहिए, पर होदडं 
व्यवहार में है। स्मृति-प्रमोष (स्मरण के सोप) के फारण पिये राप्रह (एम भेर हे 2] 
का भ्रभाव) हो जाता है। यह दोप केवल प्रमायात्मक (३लू!॥४ए८) ध्रया], घर * 
झभाव मात्र है। इसे भ्रम नहीं यहा जा सकता प्रयोकि श्रम प्रशानमातत मरी है. ५५ 
मिय्या का सत्य रुप से भान होना ही भ्रम फा भय है, भौर ऐसा कभी नरों हो. 
प्रामाकर मीमांसकों फा यहू मत 'मदयातियाद' कदलाता है। इसमें ध्रग री सहा है ड़ 
प्रस्थीफार विया गया है । १ 2 
भाद्टमीमांसक इस मत फो नहीं मातते ९ उनर गठना है कि फभी-कुमो ऐसा रे 
में भाता है कि मिस्या विषय (जैसे रज्जु में करिपिय सर) भी प्रह्पक्ष-सा घागिय होते ४ 
भाट्ट मत--पिप- है। ध्रोध की पुतलियों को दवाकर देने से पा ध्य हर 
रोत दतिया, है! भोट्टमीमांगक मरते हैं कि जब हुए रद में थे हु 
भौर पहते हैँ कि 'यट सर्प है' तो महाँ उद्देश्य भौर पिशेय सो 
सत्य हैं। जो रस्सी यर्तमान है यह सप की कोटि में से भाई जाती है । गंसार में रए शे, 
हो मी हूँ । क्रम इस बात मो सेकर होता है कि हम दो सत्‌ शियू पूषार पदारं में शूह४ 
विप्ेप मय संबंध जोड़ देते है। भ्रम इसी संसर्ग को से कर होता है, मे हि गिपएों डी धे४१ 
जो वास्तविक पदाय॑ है । चंद्रथावाते धरम में भी प्रायाग के दो यारवरिर भाएं शत 
भद्टमा के साप जोड़ दिया जाता है, छिसमे एए ही धंद्रगा दो स्पानो में पाभागितही! ॥)। 
ऐसे दिपयेंग के शारण सोग दिपयोत झाभरण करते हूँ ॥ भादमीगरर्ों ए! मा 
सुवर्रीनन्य्यावियाद' गहनाता है. (व्योझि इगझे कारण शरद में कार्य डी ४ 
होता है ) ।१ * नाप 
इस प्रसार देखने में धाता है कि ध्राभारर मी मगिक शिगी शान में धरम ही गवाह ै। 
हो माही करते । भाटुमीमांधक घथ जी सधावथीयार करो है पशु इजशाबारए ह*ै 
हम विषया को सेरर सदी, उनके समर्म को सेहर होता है ।श परेंहु दोगो ही अप, 
इग विषय में सम है हि हम दा प्रभाव भाग की धरपेक्षा हमारे स्यवहार वर छाए गा; 


९. देवधिए, प्रशश्दर्यविक्षा ( ६० ३२-३६) ५ 
२३२ डैविए, गारपरीपिदा १0१४४ ५ 23: 
$. प्रदारर्य कोण भावम्‌ ॥ प्रषोग को गही वस्या चर टए, सह हहने कोथड 

. शी है £ लक 
४. शंण माय झो रर४8व ४ घग्पषा दर्तिरार में बुत दुए साइाप है? * 
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; । झपके प्रतिरिक्त दोनों ही प्रम को श्रपवाद-रूप रामझतें है। सामान्यतः गरही नियम 
[हि अतयेक गान सत्य का दर्शन कराता है । इसी विश्वास पर हमारा दैनिक जीवन का 
बहार चल सकता है। हों, व भी-य भी एस नियम या प्रपवाद भी पाया जाता है जिसे 
तभ्रम का नाम देते हैं। परंतु मुछ भ्रषयादों फे रहते हुए भी स्वाभाविक नियम ही मान्य 
पा जाता है । 







३. तत्त्व-विचार 
(१) सामान्य रूपरेखा 


प्रतक्ष ज्ञात की यथार्यता के प्राधार पर मीमांसा जगत्‌ भौर उसके समस्त विषयों को 
मानती है । भ्रत्एुव यह बौद्धमत के शून्यवाद और क्षणिकवाद को तथा भ्रद्वैतमत 
के भायाबाद को नहों मानती। प्रत्यक्ष बिपयों के भ्रतिरिवत्त, यह 
(प्रौर स्व, नरक, झात्मा भौर वैदिक यज्ञ फे देवताओं का भ्रस्तित्व भी झन्य 
मेंकी . प्रभाणोंके भाधार पर मानती है। झात्मा भौर परमाणु नित्य भ्रविनाशी 
है पदाय॑ हैं। कर्म के नियम के भनु सार सूप्टि की रचना होती हैं। संसार 
! . इन तत्तों से बना है--(१) शरीर या भोगायतन जिसमें जीवात्मा 
आपने पूर्वकर्मों का भोग फरते हैं । (२) ज्ञानेंद्रिय और कर्मेंद्रिय जो सुखर-दुःय भोग 
पेन हैं। (२) बराह्म वस्तुएँ जो भोग थेः विपय हैं। मीमांसा को ईश्वर का कोई प्रयोजन 
हता। कुछ सीमांसक वैशेपिकों फी तरह परमाणुवाद मानते हैं । ९ परंतु भेद यह 
'मौमंसकों के मत में परमाणु ईश्वर के द्वारा संचालित नहीं होते । कमें के स्वाभाविक 
के अनुसार ही वे सदा इस तरह प्रवत्तित होते है जिससे जीवात्माओं को कर्म-फल- 
कैराने योग्य संसार बन जाता है । मौगांसा सुष्ठि और प्रलय भी नहीं मानती है। 
(परृंदा वर्तमान है । कुछ भाट्ट मीमांसक द्रव्य, जाति, गुण, क्रिया, अ्रभाव इन पाँच 
गैंको मानते है भर वैशेपिक के नव द्रव्यों के ग्रतिरिवत अ्रंघकार (तम) भौर शब्द 
गडब्य ही मानते हैं ।* | 
श्म तरह तत्व विचार की दृष्टि से मीमांसा-दर्शन वस्तुवादी (२०४४०) और 
$ पस्तुवादी (0॥00॥%0०) है। मीमांसक वेदवाबय को प्रत्यक्ष से भी बढ़कर 
तह ।४ थे स्व, नरक, भदृप्ट आदि अनेक तत्त्वो को मानते हैं जो झतीद्विय विषय 
है कारण अनुभव-गम्य नहीं है। | 
व भीमोसक ऐसा नहीं मानक । (शेघिए, स्लोक-बालिक, अगुमात प्रकरण, श्लोक 
१5३)। परमाणुवाद के पक्ष में जो युवितर्याँ दी गई है उन्हें प्रभाफर-विजय में देखिए । 
लोकबात्तिक में इसका विशद विचार है ) (चौखंभा संस्करण, ६५० पृष्द से देखिए)। 
(लोब्य देखिए॥. डक 2 हि 
सिए, श्लोकवात्तिक २७, १।१२ प 
है ६०-१४ 





( २९० ) 


(२) शक्ति और अपूर्व ' 
कार्य-कारण संबंध के विषय में मीमांसा सश्तिवाद फा गि्ात़ मोवत़ी है।* हो 
में एक झरदृश््य शक्ति होती है जिससे वह धंकुर उत्प कर सरता है। बरदर शी 
बाधित या नष्ट हो जाती है, (जैसे वीज को भूज देने पर) जई़ | 
कार्य (प्रंकुर) को उत्पस्न नही कर सपक्ती । इसी प्रपार ४ 
जलाने को शवित है। शब्द में भर्ष-्योधरता घौर त्रियोत्याइरता री शब्पि है, रए१ 
भासित करने की शमित है | झारण में प्रदूस्ट शवित मानना इसलिए घ्रायशर है हि 
उसके हम इस बात की उत्पत्ति नही कर सफते हि कठीनहीं वारण (से दौज क एस 
वत्तगान रहने पर भी फार्य (जैंगे प्रंकुर या दट्नविया) की उलन्ति गहों होती । मी 
यह पढ़ेंगे कि इस भयस्थाप्रों में कारण-द्वस्य विधमान रहते हुए भी उसी शसरपना 
फिसी हेतु से मप्ट या भ्भिमूत हो गई है जिससे कार्य को उत्तत्ति गही होदी।..* 


सैयायिक एम भ्रदुप्ट शवित को नही मानी । उनका कहना है कि दिता इसे मरे! 

भी उपर्युक्त समस्या का समाधान जिया जा समता है। याधाएँ नदी सहन पर गाएए॥ 
मत उत्पन्न करता है, भौर बाधाएंँ रहने पर नहीं उत्पन्य ररा। 

स्यापमत पा भर्यात्‌ बराधापों के प्रभाव में मार्ग उत्पस्त होता है, भार में | 
घंडत मीमांगक इस प्राक्षेप्र गे उत्तर देते हुए महएे हैं हि गय सी, हर ४ 
मो झनुसार भी, माय नी उत्तत्ति मो लिए कारण के मवितिकोत 

मुछ वस्तु (पर्धातू बाधा का ध्रभाग ) भी स्‍प्रायरपन' सानना पढ़ेंगा। फिर प्रंस॒श्यश एई 
यदि और झुछ मानता ही ही सो घ्रमाव पदा्य में कियोत्यादार शविय सासने हे यार ४ 
पदार्थ (फंसे योज) ही में पह शश्सि गयों नहीं मानें २ 
है 

हग प्रशुष्ट श्मित के गिद्धांस के द्वारा मीर्मासा एक बहीं गगरदा बा गमाई ४ 

है। जैसे, भय कम का घस्सित्य ही नहों रहेगा ठो घ्राज वा गिया हुए कर्म (67४ 
धूप इस लीयन के घाद परसोद में के ते फलित होश? मीमागर ११): 
कि इस सोह में किया हुपा झूम ग॒फ मर प्ट शवित वा क्राएप व ऐ 
ह>+जिमे 'धपूर्व ' कहते हैं। यह कर्म पा फ्ल-भोग करने को शत है जो हझट ० 
फ्रतिय होंठी है। बअर्म-फल का स्थापर नियम यह है हि शॉविय शा वैध हरी ५ 
फे पाल सयित होते है। प्रपूर्ष का खिल उगीरा एड पर है । का 

(३) आात्मयिचार 

मीमगा में धात्मा रा मिपार बहुत कुछ उसी तरह से दिया होता है ४ है 
मंुवारी धोर प्रदेषनइानुवादी दर्शनों में (पपा स्थायलशेपिस में)? । द्राश्शा हिं 
३ देशिश, रारानीदिश (पुल ८६०), प्वरधन बिता (पृ १८०) न्‍ 
३ देशिट, शाटयदीयिश (पुर ८० ), प्रसशधनवित्रा (पूर १४४४३ रे 
कावस-धाप सारा कक 
३ देदिए, श्तीहयादिश (घशरगर), गारयनरीविया (स्यमडार) शक: 
(मर्द ६ । हें 


अदृष्ट शक्ति 
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गरगी इब्य है जो वास्तविक जगत्‌ में यास्‍्तविक शरोर के साय संयुक्त रहता है। मृत्यु 
फे उपरांत भी यह अपने इस जन्ग के कर्मों का फल-भोग करने के 
(का लिए विद्यमान रहता है। चैतन्य भात्मा का वास्तविक स्वरूप नहीं, 
र कितु एक झोपाधिफ गुण है जो भयस्पा-विशेष में उत्पन्न हो जाता है 
सुपुप्तावस्था तथा मोक्षावस्था में झात्मा को चैतन्य नही रहता क्योकि 
उलादक कारणों (जैसे इंद्रिय भौर विषय फा संयोग भरादि) पग्म प्रभाव हो जाता है। 
गैव हैं उतने ही प्रात्मा है । धर्वात्‌ प्रत्येफ जीव में पृयर्‌-पृथक्‌ झात्मा है। जीवात्मा 
बीव हूँ उतने हू हैं। भर्वात्‌ गीव में पृथग-पृथक्‌ भ्रात्मा है । जीवात्मा 
5 झाते है घोर उससे मोक्ष भी पा सकते है। इस राव बातो में मौमांसा के विचार 
री हैं जो धूर्वोसत भ्त्यान्य प्रास्तिक दर्शनों के । झतएवं पुनरबित करना 
पर्ठ है। 
९ 
एव ज्ञान कस होता है एस संबंध में गुछ बातें उल्लेयनीय हैँ । भाट्ट संप्रदाय 
' है कि प्रात्मा का ज्ञान फभी-यभी होता है, प्रत्येक विपय-शान के साथ झात्मज्ञान 
' नहीं होता । जब हम पात्मा पर विचार करते हैं तब भ्रपना बोध 
नपर॒ होता है कि 'में हूँ”। इसे भ्रहंवित्ति (इल्ाा-०णाइ००४५॥०४५) 
तर झहतेह इसी का जो विषय (00००) है वह भात्मा है। प्राभाकर 
संप्रदाय इस मत को नही गानता। उसका बायन है कि 'मपहंवित्ति/ 
आह श्रयुकतत है क्योंकि एक ही झात्मा उसी ज्ञान का ज्ञाता (3०७४०) प्ौर 
मे (00००) दोनो नही हो रकता । जैसे, वही श्रश्न भोवता भौर भोज्य दोनो 
प नहीं हो सकता । कर्ता और कर्म के व्यापारों में परस्पर-विरोध होता है। एक ही 
र्भ क्रिया में एक ही साथ एक ही वस्तू कर्ता और कर्म दोनों नहीं हो 
सकती । परंतु प्रत्येक विपयज्ञान में उसी ज्ञान के द्वारा भात्मा कर्ता 
मैं, विषय विपय के रूप में उद्धासित होता है। इसलिए जब हमें कोई भी ज्ञान होता 
। धह पड़ा है') तब हम बहते है 'मै घड़ा देख रहा हूं अववा 'मुझे घड़े का ज्ञान हो 
। यदि यहाँ मै स्वयं ज्ञाता को रुप में प्रतोत नही होता तो फिर 'मैंने ही घड़ा देखा 
।श्राधार पर कायम किया जाता ? 
के उत्तर में भाट्ट संप्रदाय का कथन है कि यदि भव्येक विषय-ज्ञान के साथ झात्मा 
'उद्धास्ित होता तो 'मैं इस घड़े को जान रहा हूँ, ऐसा बोध सर्वदा वर्तमान रहता । 
परंतु प्रत्येक विपय-ज्ञान के साथ ऐसा नहीं होता । इससे सूचित होता 
है कि भ्रात्मज्ञान विषय-शान का नित्य सहचर नहीं है। वह क 
ता है, कभी नही होता । अतएव बह विपय-ज्ञान से भिन्न हैं। तव रहा ३५ 8४8 
विरोध । सो यह कोरा शब्द-जाल है। यदि दोनो में वास्तविक विरोध बाकि 
के विधिवायय कि आत्मान॑ बिद्धि (अपने आत्मा को हक पक थे यदि, 
॥ पैअपने को जानता हूँ बिल्कुल निरषेक, हो जाता. दे क श्रति 33 84५ 
म्ती जान का विषय नहीं होता तो,फिर अतीत्त काल में अपने श्रार के ब्रस्तित 








९, प्रकरण-पंचिका (पु० १४८) 


(६ खरे )४ 


स्मरण करना फसे संभव होता ? मयोंकि ध्रतीतरासोन प्राक्मा तो झलेंपार हज 
ज्ञाता है नहीं, यह केवल वत्तेमान-फालीन प्रात्मा के स्मृतिगान बडे दिए ही हुरुक् 
इससे सिद्ध होता है कि प्रात्मा ज्ञान का विषय हो समता है।!“#« 
इसी प्रश्न से लगा हुआ एफ दूसरा प्रश्न उठता है-- शान का शा है से बाल होए] 
प्राभाकर मीमांसकों का मत है कि प्रत्मेझ विषय-शान में, पैसे, मैं यह घटा शेर 
तीन घंग विद्यमान रहते हँ-- (१) शाता अर्पोश घारगेशश (४ 
(३) शेम--जों मिप्य जाना जाता है. (सैमे पढ़ी) पर (॥]॥' 
(भर्भात्‌ घड़े को जानना ) । इन तीनो फा शान एक साप होंता है। एम हित ३" 
बहते हैं । जब फभी शान उत्पन्न होता हैं तव पढ़ शाता, शेए्ग मौर धावे एस दस. 
प्रफट फरता है ! मतएय शान, जाता भौर झेप का प्रकाशक होने के गाप-्यापररर हे: 
भी द्वोता है। परंतु इसके विपरीत भाट्ट मीमांसनों पा पढ़ना है हि शान उुयमारप- ३० 
विपय रवय॑ नी हो समता, जैसे भंगुली का प्रग्मभाग प्रपने को मद्दी छू गाप। हए५ 
महू पे जानते हूँ कि हमें श्रमुफ विषय का शान दो रहा है ? इसके उतर में महुएशे। 
पद्तें है कि हमें कोई भी विपय या तो जात (प्रकट ) होता है या तो छकात (एसगहः 
है। यदि यह शात (प्रकट) रहता है रद उस शाता (धकदय) में प्राधार ५ [६८ 
अनुमान मरते है कि एमें उस विषय छा ज्ञान घा । इग तरह शाव था शांत ए४४ ; 
होता । पह परोश्ष रुप से शातता के प्राधार पर--पनुमाम फें द्वारा प्राण होगे है!) ; 
रह: 


४. धर्म-विचार |] 

(१) वेदों का महत्त्व ८ 

मीमासक पगत्‌कर्ता या ईश्यर को गहो मागसे । येद शी गिलयसा प्रौर 0) 
को रपापित मरने की धुन में मीमांसा गो ईश्यर की 80072 प्रभीहट ६, 
दंदिक धर्म ईश्यर को प्रधानता देने से ने द रा। मरृण्य गौण [यो कम के कर हें! च 
न्‍ हो जाएगा, शापद श्मतिए मीमासा में ईश्वर! प्‌ 28 
पाया जाता । मोमागा मी दृष्टि सें सेद निस्य शान के भडार थो है ही, ए76 ६7 
गार्दय (किट) विधिलापयों या नियमों के प्राघार जिनसे अगुयार सवा रु 
जिम) करने से हम धर्म प्राप्त बर गसे है। उस से धर्म का एप ही हो शपह | 
दिटितवसब्य । पर्रेस्थाा घोर झडरांस्यपा था मासईड शेश्यावर ही 
स्यवरथा हे प्रयुसार जीव ही उत्तम है । है कि 
(२) फत्तव्यत्ता हिल 

व 5 5 पि कक, |; पु $ टेप बाप: हक, 
पदिसि दूज में हो पग दि जाये ये मे भलि, इंग, सर्च, ग्रपे स्यविदिष ० 
भौर बापू वि बे दाद गए करने के लिए, मिगसे थे इछनझगाश था माह ट 
करटे। मोगा पदक छर्म को शाषा है। पर यश का 
(ईहिड प्रशिषयों  ऐो इगता धिष् महररिय एग है 


4 देथित, हटा इटीपियर पदुष्ड १5०१३ ) 


प्ानविचार 


केश 





ल्‍ 


हि 


( श१३ ) 


नगौण हो गया है । देवता मेःबल संप्रद्यन-यारक-मूचक पद मात्र हैं (जिनके लिए 
प्राटृति दी जाती है ) । उनहे गुण या धर्म गये कोई बर्णन नहीं है। उनकी उप>« 
केवल इसी बात को लेकर है कि उनके नाम पर होम किया जाता है | एक प्रसिद्ध 
फ का देयन है कि यश करने या प्रधान उद्देश्य पूजा या देवता को संतुप्ट करना 
हर प्रषने घरात्मा को शुद्ध करना है । बैंदिक कर्म इशीसिए करना चाहिए फि बेद हमें 
रत के: लिए भ्रादेश देते हैं। इनमें कुछ 'राम्वर्म' है जो स्वर्ग, बुप्टि, आदि की 
पे किए जाते हैं परंतु कुछ कर्म (नित्य सौर नेमितिक कर्म ) ऐसे झावश्यक फर्म हैं, 
पप्रनन करना एसीमिए फर्सव्य है कि येद की वसी धाजशा है। यहाँ कर्मकांड के मार्ग 
'औमासा का धर्मेशास्त्र भपने नरम उत्फप-विदु पर पहुँच जाता हैं जहाँ निप्काम कर्म 
0० 0095 59९०) ही घर्म माना जाता है। प्रसिद्ध जमेन दार्शनिक कांट ((॥) 
कह मौमांसक भी कहने हैं कि यर्स न्‍्य या पालन इसलिए नही करना चाहिए कि उससे 
] उपकार होगा बल्कि इसलिए कि फत्तंव्य पातन करता हमारा धर्म है। कांट की 
सही यहू विश्वास है कि यद्यपि सकाम भाव से धर्म नहीं करना चाहिए तथापि 
ऐसी है कि जो धर्म फरता है बढ उसके फल (सु) से वंचित नहीं रह साला 
: इतना ही है कि जहाँ इस फल के वितरण के लिए कांट ईश्वर का सहारा लेते 


भौमांसक झपूर्व का झवलंबन करते हैं। कांट के लिए कर्तंव्यता का मूल खोत है 
डरा उच्चतर रूप (साष्ठीध $0) जिससे उसका निम्न रूप (.०४० 50०) 
ह जो निष्काम कर्म करने के लिए भादेश देता है। 
(३) निःश्षेयस' 

कहा --स्वर्ग कामों यजेत। श्र्थाद 
गचरम लक्ष्य माना गमा है । इसलिए बहा गया है कर्मों का अंतिम उद्देश्यई 
ऐरमीक्ष 8 ८ 

स्व-प्राए्ति । पर्तु थी मत ) को सबसे बड़ा कल्याण (टि- 
| मानने लगे । उनका मत है कि यचि फलस्वरूप बारंबार 
इप्प या पाप कर्म) किया जाए तो उसके फ ;मि 
सिजीबन से ऊब जाता है. तब बह को भी छोढ़ देता है हे यार 
नम अवबंधनत नि 

नकिए जाते है। इस तरह पुल सपुदको के से ते. रु 
यो जाते है। तव इस जन्म के बाद पुन्जन्म रा मिल जाता है। इसीकोस्ड:- 
विशमत्यु कैचक्रसे सदाके वाया के चक्र से सदा के लिए ६ ध्टा 3 


होता है। मीमांसक के लिए कत्तंव्यता वा मूल स्लोत एकमात्न अपीरुषेय बंद: 

जीन मीमांसकों के मत में स्वर्ग (प्र्पात्‌ नित्य निरतिश आनंद वी प्राप्ति) ही 
# चाहता करे । से 
जो स्वर्ग चाहता है वह यज्ञ मीमांसक-्गण भी अन्यान्य भारदि 

शो तरह मोक्ष (प्र्यात्‌ सांसारिक बे से (किंसी विषय की इच्छा >, 
मृप्य समझ जाता हैं कि समस्त साख कल लाओं को दमत करने की चे८'८०- 
रेपापकर्म से विरत होकर उन से 
पधर्माचरण और प्रात्मज्ञात के अभाव हे होता भर करे का वंधव 6-2." 
सर प्रकरण वेलिका (० वह ) 






















( २१४ ) 


महते हैं। शरीर, एंद्रिय, मन सभी के बंधनों से ब्रात्मा मूता हो घाश है प्रौर हर! 
बंधन मत नाश हो जाने पर फिर कभी यह जन्म-मरण के झात्त में महीं पवता 

* थरह पहले ही गहा जा घुछा है कि मोमांसा में चैतन्य को धात्या दा किपडीर 
नहीं माना जाता । जब झात्मा शरोर प्रौर इंदिय के द्वारा गिपों के संपरे में १2० 
तभी उसे सुय-दुष्य प्रादि के भनुमय या शासन होठ है । शुरर ५ै 
शरीर इंद्रियों भोर मन से पुषण हो जाता है; एल दर 
का धर्म नहीं रहता । शतएव वहू सुय-दुःय का भनुमभव नहीं झर घरता । प्रन्‍ा इन 
प्रानंद की भयस्था नहीं है। यह प्रवस्था इसलिए यांछनीय है कि इसमें सपी एथी' 
सर्वदा के जिए ग्ंत हो जाता है। यह यह प्रवस्पा है जिसमें भारमा सुपर ये मे कौ 
यथादय स्वरूप में रहता है।* प्लात्मा के दस रवस्प-्माय था एसरे दिया ग्रौरश 
बर्णन नहीं किया जा सफता कि उसमें केवल सत्ता भौर गास्य ही वििए 
(वास्तविक सैत्त्य मद्दी) विधमान रहती है। परंतु परपर्तो रास के हुए मा थी । 
मकैः समान मुपित को प्रानंदानुभूति रुप मास से सगे थे ।3 | 


मोक्षायस्ना 


नि हि 
३ स्ता- , गी इवरव . 
(४) बया मीमांसा-दर्शन अनीश्वरवादी हैँ ? ६ 
मया मीमांसान-दर्शन को विरीश्यरयारी कहना चाहिए ?ै मीमांसा जा रेप है 
इसको ध्यान में रखने हुए यह विश्वास करना फह्ित प्रतीत होगा है हि मीरोग [7 
किक गहीं मातती है।_ मैपसमूचर (3र्ण्ायाए।१7)४ मास्श 
सस्त-भिस्त गत है दि मौमोसर्ों में सुष्टिकर्ता दें! विस तो युरितयं ईी है. री 
सिद्ध शोता है थिः रा दे ईग्यर को सृष्टिकर्ता माग शिया गाए 
पर ऋूरता, पश्षपात धादि ने: दोप घ्ारोधित हो छाते है । परंतु सृष्टिपर्ता है श५ रे 
को महीं मानने भा भर्म निरीश्परवाद नहीं है। मैकामूसर सगज रएऐ है सिदुऔ रो 
बादी (क्राशध्भांट) दर्शन (जमे घड्ेत वेरांत या 80४ हा इस) घी ही। 
को ययायें म्दी मानते, इगलिए उस्हें तिरोहयरधादी बहता रघामसंदा गही ही १5 
यदि मीगांसा को पैंदिय' परंपरा की दृष्टि गे (लिख मौ्ांगा हो इह४३ 
देखा जाएं हो धाप, मैकसमूलर साहद था शग्सा टीड़ है। परेशु शोमाशा को ४४ 
भोर परती है, एम दृष्टि मे देखने घर उगशी विधारहश रा ३ 
शमीणा हों गरता । ज् हम देवर है कि प्राधीश औमांगा दुइिटर 4 
हु धूप है पोर वीऊे के मीमापश दैनोंशी ते दीएर ४५ 
प्रखादों वा धंडन परे है; एडरबार को लिए गए ह्रमाच भी नहीं दे? छो हैदर ९) 


६ देशिए, प्रशरभ-रपघिरा (प्ररश्द ६, पू« ११५४-६०) 

२ इंविए, भाहदीपिश (पु %१२३-०३११) 

३ देखिए, मानगेशरेश्प ४ 

जे पद 0 5:98 ८5४ [हि उपतदाहत ((१ण७ ४] रा 
परणाणीखाद शारते के पपठे लिाफसशाि ॥0 गड वीप्रर हीडिका 
में इसी घाच हा प्रतिषदत दिया है ४० है 








है [_ २१५ ) 


एके तिए कोई प्रमाण नहीं रह जाता कि ईश्वर में कभी उसकी भात्था थीं। हाँ, वैदिक 
सिपों का यज्ञों से ग्रविच्छेद संबंध हैं। इस झ्राधार पर कहा जा सकता है कि मौर्मांसा 
झ्लिबवाबारी (7० ॥॥शं६४०) है। परंतु यह विचार भी निःसंदेह रूप में नहीं माना 
छता, क्योंकि मोमासा के लिए इन देयतापों का भस्तित्व केवल चैंदिक मंत्रों में ही है। 
रही इसकी पूषक सत्ता मानी गई है न इन्हें उपास्य ही स्वीकार किया गया है ।! वेद के 
; से हम देय पाते है कि मंत्रद्प्ण ऋषि यशस्थल में देवताओं को झागमन की साक्षात्‌ 
मूठि करते ये । परंतु मीमांसा इस बात पर भाश्यप॑ करती है कि एक ही देवता एक ही 
न्यि में भिश्न-मिप्त पूजारधानों में (जहाँ उनका झावाहून किया गया है) कैसे उपस्थित 
दिखाते हूँ। इसलिए यह भी कहना युक्तिसंगत नहीं होगा कि मौमांसकों को बँदिक 
णियों के समान देवताप्रों में ज्वनंत विष्वास था ।९ 
: मरोमांता के देवता महाकाच्यों के घमर पातों की तरह है । वे देश-फाल जगत्‌ के नहीं 
॥ दे ययाय॑ पुरुष नहों, कितु भादर्श स्वरूप है। परंतु एक भ्र्थ में वे इन पात्ों से श्रधिक 
'ैयोकि थे काइ्पनिक नहीं । थे शाश्वत स्वततः-प्रयाश चरित्त है, क्योंकि वे नित्य प्रकाश्य- 
में ब्ित है। ऐसे देवताओं में ऐश्बर्य भौर पथिन्नता का भाव भले ही मिल सके परंतु 
परका भाव उनसे नहों झाता । भ्रतएय केवल बैदिक परंपरा की दृष्टि से मीमांसा 
निश्षण करना उचित नही । परंपरागत धर्म के भंग, शरीर के भ्रंग की तरह अनुपयोग 
न वन पा जो नवणा खीचता है उसमें वैदिक ईए्वर का 
पर . . )। श्रतएव वैदिक ईश्वर धीरे-धीरे मिठ गए हैं । 
। भोंता दर्शन मानव जीवन के इतिहास के इस स्वाभाविक नियम का एक दृष्टांत है कि 
मे साधन का महत्व प्रतिरंजित होने से वह स्वयं साध्य का भासन ग्रहण कर लेता है झौर 
देर तथा संत-महात्माओ्रों फी वेदी पर ईश्वर का बलिदान चढ़ जाता हैं। मीमांसा ने 
के महत्त्व को इतना श्रधिक बढ़ाया है कि वैदिक युग में देवताओं में जो जवलंत विपतास 
४ बह धीरे-धीरे म्लान हो गया । फिर भी वैदिक वाक्यों का प्रामाण्य और पक सूक्ष्म 
न करते हुए मीमांसा ने जिन युवितयों भौर सिद्धांतों का उद्भव कियों है वे बहुत ही . 
वि कोटि के है पर इसलिए मीमाया को दर्शनों में एक भादरणीय स्थान प्राप्त है। 









पर सत्ता पपया  प चपती घन वाद) 
देखिए, ढॉ ० गंगानाथ झा द्वारा स्लोकवत्तिक का अंग्रेजी मपुताद॥ 
देखिए, प्ररण-पंचिका (पूृ० १८६) | 


पृष्ठ के सौर (प्राण) बैटदे थे 4१ शर्चा 


हि हि १ है, का 0 ः 
वेदांत दर्शन 
१. विषय प्रवेश .. 
(१) वेदांत दक्षेत्र की उत्पत्ति और विकास 


'बेंदांत' का भद्धाय॑ है बेद का भंत। भारंभ में इस घम्द से उपनिदशों हां के 
होता था। पीछ्ठे उपनिषरों के प्राघार पर भित विधारों भा शिए 
हुग्रा उनके छिए भी दस भठद शा ध्यरक्षार होने खगा ) गिर 
भिन्न-भिन्न प्र्थों में बेद वा झंत कहा णा राफता है । 


(१) उानिषद्‌ बैंदिक सुग फे धंतिम साहिसप है । बैदित फ्ाल में तोत शा) 
साहि्य दैसने में प्राता है। सबसे पहले थे दिझ मंत जो मिलन मंदिरों (४ 
यजुर्येद, सामयेद) में राकलित हूँ । ततःपर ब्राह्मथ-माय जिसमें थेदिश हमरा $ 
वियेचना है । पंत में उपनिषद्‌ शिसमें दार्शनिक तथ्यों की प्रामोगना है। पे तोगो रिएर 
थुति'! या 'बेद' (पभधिक व्यापक प्रय॑ में) एहलायों हूँ 

(२) पस्ययन मो विचार से भी उपनिपद्ों को बारी प्रेत मे धगी पी |? 
सामाग्यत: संहिता है शुरू करते थें। गृहस्पाश्मम में प्रवेश गरने पर गृहस्पोपिर ह! 

(सज्ञादि) फरने के लिए 'काह्माण' गा प्रयोजन पड़ता घा। गरामगरश था संसार मेंर 
'पारण्यम' का । एस्हें 'भारष्पक एससिए वो थे हि प्रष्य था बने में एडद #॥ 
शिगाते हुए सोग झपत्‌ वा रहस्य भौर छीवन या उर्दें सर समाने की पेष्टावएे भरी 
निपर्श पा बियास श्सी प्रारष्ययन्साहित्य मे हुपा है। 

(३१) उपनिधद को इस भर्य॑ में भी येद का झा माता सा सरशा है हि एवई ५ 
दिपघार पाए जाहे है उन्ही का पटियाद शेप उपधिषद में पाया झाता है। एव उ ह 
की कटा गया है रि ये दब्यें शंग प्रादि सभी शाखों हा प््पयन कर ऐसे पर घी मएपर 
शान शर पूर्ण नहीं होगा झय हक बह उपतियदों की शिक्षा प्राण गही करता 

उपतियदृ (ठप + नि+ सर) का घर है जो रबर हें रामी परटेपार  प्रष्श मे ९ 
के सर्म:र पटु पार ।* बह दसरा पर्ष दस मात मे भो मैच खादा है हि शविवर्यों हे दि! 


शुई रखे जले में घर्भागू वे रंवसजुछ पते हुए धवितारी शिपयों की ही बगगए रहें 
सार है ४ 


घेशंत का धर्य 


5 जी 


ते शो यद वा बृइ रहए धर! 





रैंथिएद, छा रेप्योगनिपए (घश्थार, ६०७ 
२ देखिए, क5, तैशिरीप घोर मुट्दारब्य॒र में ४र की सूमिया । 
$ उप पूईश मरृधाव हा डाक्टार ए्रयदिर्गो में हइ मे सी िफर ईंट डे 
झप॑ में रिद्रा दफा है । 
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अर बेगी।निपर पिप्नमिप बाएं झौर रद! री 
ताकत बेगीगनिएर्‌' भी पदा पता एा। लक कक 
५ पिप्त बैंटिए छायाएों में गाता उप्र हे १ कि 
लश में मत: दिमार-झादग्य है हा पिष्धि6 ८; 59% कक 
| ँ। क्यू पि दर 0 कक: ब्म्ड्ह 
लि दलों शी विदेघना हो गई है धर यादव शो गदादीत 5 हा हे ष 
हा भर पाई छाती है। प्रठाएश शाह-ूम मे पराराल होते कर 2 १ ई 
है. ईः +> (६ श्र ह्न्र. चण्ट्नू' 5.3 
टप मै पी विधार है उतशा बिशेध् पार रह गरसमट३ प्ररोशटि कं 
 बाए। इसी उस मे प्रेरित होईर शहगरण में बछटुए दी स्वहा कर 45 
कैपृक, गारोएपगूड, गारोएश मीमांसा या चतस्भौषागा दीवरपे 4 २८४४ के 
प प्रत्येक पध्याय में चार पार ) उ5% धरयाद में बहा द्चिएश ४ंट्रा+ 
बाएयों रा एमस्दय, पौर दिवाद में एन बारधों हे शर ग्थूति धार धरिशे४ 
व दिया गया है। एुतोय पर्याय में दे पते के वििप्न मापदी »ै हिए३ च्रोः 
ईं उनके रस हे विषय में दियार हैं। 
| दायर ने उपततियरों हर ऐर सारण एघादित बरने पा भेद विदा है। औएई के 
गो प्राशेप किए गए हैं या शिए जा गरते है उतरा भी दगिहाए इसीजे या है। 
उनके मूद् पर्वत मंक्षिण है। घतषः उतरी स्थाएयो सिप्र्तरध कार 
ह्रे से होने लगी । इद्मामूग १९ घवेक भाष्य दिये घए जिनमे ध्मश्दा 
ष्र से प्रपनी-प्रपनी दृष्ठि से देदात ए। प्रतिपाइत झिया । पररपे ३ भ्यादशप र 
महू मिंद् करने पी प्रेष्टा में सगे हि परी वा भाप्प धुत प्रौर घूष्एय 
॥) का भसती तालये बतलाताऔ। हरएक भाष्यार एर नव धदाव गेत्रशद हे 
हसन गए। इस तरह शंकर , रामावज, मध्यागार्य, वत्वभाषार , निराई धरा के 
_ पिफ-पप्न संप्रदाय चल पढ़े । बेदत के: शिसी संप्रशप मे ऐै एस एस घा्मगिशों 
'इ वहीं होता जो मिदांतत: उस पिणार को मानते हैं, शवितु इस विद्धाल रदमणर 
बोध होता है जो व्यवह्ार्त: उतर मिद्वात के घरगुयायी साधना ऐं दारा धपने शीपन 
ने में दालने पा प्रमत्त करते है ( इस प्रकार रेदात गया घरमाय घभी सन साथों 
के जीवन में वत्तमान है 
पाणों के भ्ंपैर बेदांत पर अनेक टी रा- भप सवनंत प्रंधों 
3 0300९/33 पर पयेक टी कार्टटणणियों तया रवनंत प्रंधों दी शरणना 
ददाय के विद्वान प्रपने-प्पने पथ गरे स्पए्परए रुषए प्रहिष्षदषएुए के; जल पा 
है त्तगे दे इस प्रकार बेदांत के साहित्य फा भंदार बहते-यदते बहुत समृद हो 
लक योड़ा ही प्रंश प्रमी तक प्रकाशित हो सर है । पक 
. भौर बम में 5 ये दोहेकि 3 + 
आर पर मंदी व! हो हैं कि एक ही है। मुग्यतः इसी भरत दे 
5 जा विभिन्न संप्रदायों को सृष्टि हुई । धरत्पेक संप्रदाय ये प्रतिप्ठाता 
मे क्र * प्रभुपार अद्यमूत्र वा एक-एक भाष्य सिया ॥ यही उम्त संप्रदाय भी 
ए, मे, ११११ 4 जप 


१३ उपनिषदों की मामावल्ती के 
ह नामावली के छे ी है 
आन 70 के 45 या 8॥ 2000॥9 ण हि 
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बेदां आम अत 4: $ 
त॑ दशन  _ 

१. विषय प्रवेश , 
(१) वेदांत -दर्शेन की उत्पत्ति और विकास 
वेदांत' का शब्दाथ है वेद का भ्रंत। प्रारंभ में इस शब्द रे उपनिषदों का 


होता था! पीछे उपनिषदों के भ्राधार पर जिन विचारों फरा .विए 
हुआ उनके लिए भी इस शब्द का व्यवहार होने लगा । उपनिषों 


भिन्न-भिन्न अ्रथों में वेद का झंत कहा जा सकता है । 

(१) उपनिधद्‌ वैदिक युग केअभंतिम साहित्य हैं । वैदिक काल में तीन प्रकार 
साहित्य देखने में भ्राता है। सबसे पहले वैदिक मंत्र जो भिन्न-भिन्न संहिताओं (%ए 
यजुर्वेद, सामवेद) में संकलित है| त्तःपर ब्राह्मण-भाग जिसमें वैदिक कर्मकाँह 
विवेचना है। भ्ंत में उपनिषद्‌ जिसमें दाशेनिक त्तय्यों की आलोचना है। ये तीनो मिमः 
“श्रुति” या 'वेद! (भ्रधिक व्यापक अथ्थ.में ) कहलाते हैं । 

(२) अध्ययन के विचार से भी उपनिपदों की बारी पंत में झाती थी। 
सामान्यतः संहिता से शुरू करते थे। गृहस्पाश्रम में प्रवेश करने पर गृहस्पोषिव॥ 
(यज्ञादि) करने के लिए 'ब्राह्मण' का प्रयोजन पड़ता था। वानप्रस्थ या संन्यास छर्ने' 
आ्रारण्यक' का। इन्हें 'आररण्यक' इसलिए कहते थे कि भरण्य या वन में एकांत जीः 
बिताते हु ए लोग जगत्‌ वग रहस्य झौर जीवन का उद्देश्य समझने की चेष्टा करते | ९ 
निपदों का विकास इसी श्रारण्यक-्साहित्य से हझा है।.# 

(३) उपनिषद्‌ को इस श्र्थ में भी वेद का भंत माना जा सकता है कि वेदों मै 
विचार पाए जाते है उन्हीं का परिपवव रूप उपनिपद्‌ में पाया जाता है। स्वयं उपतिषर! 
ही कहा गया है कि वेद-वेदांग भ्रादि सभी शास्त्रों का भ्रध्ययन कर लेने पर भी मनृत्य! 
ज्ञान तब पूर्ण नहीं होता जब तक वह उपनिष॑दों की शिक्षाप्राप्त नहीं करता ।' 

उपनिषद्‌ (उप-+नि+सद्‌) का अर है 'जो ईश्वर के समीप पहुंचावे' भयवा जो 
के समीप पहुँचावे' ।* यह दूसरा भर्थ इस बात से भी मेल खाता है कि उपनिपदों के सदी 
यूढ़ रखे जाते थे अर्थात्‌ वे केवल कुछ चुने हुए भ्रधिकारी शिप्यों को ही बत्ताए जात | श्र 
गुद के समीप (उपासन्न) बैठते थे ।९ उपनिषदों को वेद का गूढ़ रहस्य समझा जाता ईी। 
4 देखिए, छांदोग्योपनिषद्‌ (अध्याय, ६-७) हा 
२ देखिए, फठ, वैत्तिरीय भौर बृहदारण्पक में शंकर की भूमिका । 


३ उप पूर्वक सदु धातु कय व्यवहार उपनिषदों में गुर के समीप शिक्षार्य बैठते * 
भर्य में किया गया है ! हि ३५ 


चेदांत का पर्य 
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पतिए उन्हें वेदोपनिपद्‌ ! भी कहा जाता था। भिन्न-भिन्न कालों झौर स्थानों में, भिन्न- 
संतका भिप्त बैंदिए शासामओं में नाना उपनिपदे बनीं ।* है ८40 7 सवों 
हिए '.. 7. मं मूलतः विचार-सादृश्य है तथापि भिन्न-भिन्न उपनिषदों में जिन 
प्रश्नों की विवेयना को गई है भोौर उनके जो समाधान दिए गए हैं उनमें 
प्रविभिन्नता भी पाई जाती है। भ्रतएव कास-क्रम से भावश्यक होने लगा कि भिन्न-भिन्न 
पदों में जो विधार हैं उनका विरोध परिहार कर सर्व-सम्मत उपदेशों का संकलन 
था जाएं। इसी उद्देश्य से प्रेरित होकर वादरायण ने ब्रह्मसृत्र की रचमा की। इसे 
गतपूत्र, शारीरफसूत्र, शारोरफ मौमांसा था उत्तर-मीमांसा भी कहते है । भ्रद्ममूत्र के 
प्प्नध्याय हैं। प्रत्येक भध्याय में चार पाद हैं। प्रथम भ्ध्याय में श्रद्म॑मविषयक समस्त 
हव वाबयों का समस्वय, प्रौर द्वितीय में उन वाजयों के तक स्मृति श्रादि से श्विरोध 
स गत किया गया है। तृतीय प्रध्याय में बेदांत के विभिन्त साधनों के विषय में भौर 
६ में उनके फल नेः विषय में विचार हैं। 
| गदणपण मे उपनिषदों का ऐकमत्य स्थापित करने का प्रयास किया है। वेदांत को 
दे जो भाक्षेप किए गए हैं या किए जा सकते हैं उनका भी परिहार उन्होंने किया है। 
उनके सूत्र भरत्यंत संक्षिप्त हैं। भ्रतः उनकी घ्याख्या भिन्न-भिन्न प्रकार 
से होने लगी । ब्रह्मसूत्त १र भ्रनेक भाष्य लिखे गए जिममें भाष्यकारों 
ने भ्रपनी-अपनी दृष्टि से वेदांत का प्रतिपादन किया। प्रत्येक भाष्यकार 
यह सिद्ध करने की चेप्टा में लगे कि उन्ही का भाष्य शुति भौर मूलग्रंथ 
पि) का प्रसली तात्पर्य बतलाता है। हरएक भाष्यकार एक-एक वेदांत संप्रदाय के 
नेक घन गए । इस तरह शंकर, रामानुज, मध्वाचार्य, वल्लभाचायं, निवार्क आदि के 
पर भिन्न-भिन्न संप्रदाय चल पड़े । वेदांत के किसी संप्रदाय से केवल उन दाशंनिकों 
रोध् नहीं होता जो सिद्धांतत. उस विचार को मानते हैँ, श्रपितु उस विशाल जनसमूह 
| बोध होता है जो व्यवह। रत: उस सिद्धात के झनुयागी साधना के द्वारा अपने जीवन 
जी सौँचे में ठालसे का प्रयत्व करते है । इस प्रकार वेदांत का भ्रभावे अ्रभी तक लाखो 
कैययों के जीवन में वत्तेमान है । 
भाष्यों के भ्रनंतेर वेदांत पर झनेक टीका-टिप्पणियों तथा स्वतंत्न ग्रंथों की रचना 
। प्रत्येक संप्रदाय के विद्वान श्रपने-अपने पक्ष की स्थापना तथा प्रतिपक्षियों के मत का 
ते करने लगे। इस प्रकार वेदात के साहित्य का भंडार बढ़ते-बढ़तें बहुत समृद्ध हो 
।। कितु उसका घोड़ा ही अंश श्रभी तक प्रकाशित हो सका है।_ हल 
० के किन ये दो है कि एक ही हैं । मुख्यतः इसी भश्च के 
सस्ता पल व फीयाद की सुष्टि हुई। त्येक सं्रदाय के प्रतिष्ठाता 
पाये ने अपने मत के पाये ने अपने सतत के अवुसार ब्रह्मसूत्र का एक-एक भाप्य लिया । हु नक््कफि- ब्रह्मसूत्र का एक-एक भाष्य लिखा । वही उस संप्रदाय की 
देखिए, तैत्तिर का ५३२ 
पर आटा नामित के लिए 04४फॉ० की शिशिणए री फवींशा 
श००छा३ (५०-०४४० 29) देजिए, ध्क 


प्र 





( २१८५ ): 


आ्राधारशिला है । शंकराचार्य के अनुसार जीव ओर ब्रह्म द्वो नहीं हैं, इनमें दैत गहीं ह 
अतः उनके मत का नाम पड़ा अद्वेतवाद ।“रामानुजाचायं अद्ध॑तत को स्वीकार करते हुए # 
कहते है कि एक ही बहा में जीव तथा अचेतन प्रकृति भी विशेषण रुप से है। प्रवेक विशेष 
विशिष्ट एक ब्रह्म को मानने के कारण इस मत का नाम पड़ा है विधिष्टाईत । मारा 
जीव श्रौर ब्रह्म को दो मानते हैं। भ्रतः इस मत को द्वैतवाद कहा जाता है। विवारर्गाः 
का मत है कि जीव भौर ब्रह्म किसी दृष्टि से दो हैं; किसी दृष्टि से दो नही है। इस मत व 
दताद्वेत कहते हैं। इस प्रकार जीव भर ब्रह्म के भेद, श्रभेद श्र भेदाभेद संबध पल 
भिन्‍न प्रकार से स्थापित करनेवाले झनेक मत है । इनमें सबसे प्रसिद्ध है शंकर का पर 


श्रौर रामानुज का विशिष्ठाहत । 0] 
. वेदांत के विकास में तीन युग देखने में भ्रात हैं । (१) झ्रादिकात्न में श्रृंति या वेद १ 
साहित्य, विशेषतः उपनियद्‌ का साहित्य पाया जाता है जो बेदांत्‌ का मूल सोत पं 
जा राकता है। इस युग में वेदांत के बिचार विशेषतः «% . ७ » 

बेदांत का रहस्यमय भ्रनुभूतियों तथा कवित्वमय उद्यारों के रूप में प्रकट हुँ. 
विफास (२) मध्यकाल वह है जिसमें इन विचारी का संकलन, समलयत) 
युक्तिपूर्वक प्रतिपादन किया गया है। -इस युग का प्रधान प्रप, 

ब्रह्मसूत्र | (३) प्ंतिम काल में हम उन समस्त भाष्यों, टीकाओ्रो तथा प्रन्यात्य ग्रंथों 
रखते हैं जिनमें वेदांत के विचारों को तक वी कसौटी पर रखकर विधार किया पया, 
श्र्थात्‌ श्रुतियों की दुहाई न देकर स्वतंत्र युवितयों का अवलंबन किया गया है।. *- 
इनमें प्रत्येक युग की विचार-घारा की पृथक्‌-पृथक्‌ समीक्षा करना संभव है परंतु या 
संक्षेप से एक ही साथ विचार किया जाएगा । चेदांत की विचारधारा एक ही शे १ 
धारा की तरह एक स्रोत से निकली हुई, क्रमशः विस्तीर्ण भर अनेक शाखाप्रों में प्रवाह 
होती गई है। ए * यो पजे 


(२) वेदों और उपनियदों से वेदांत का विकास  ,:, 
ऋक्ू, यजुः झौर साम, इन तीनों वेदों में ऋग्वेद आधारभूत मूल-ांप है। 'मेष पैर 


(मजुर्वेद भोर सामयेद) में यज्ञों के निभित्त भिरन क्रमों से ऋग्वेद के मंत्र भाएं हैं। दबे 
के मंत्र मुख्यतः भग्नि, मित्र, इंद, वरुण प्रादि देवताओं की स्टृति 
भराए हैं। उनमें भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं की शक्तिमों प्रोरं विविदकार 
का वर्णन है भौर उनसे सहायता या वरदान की प्रार्यना है । स्तुतिपाठ के साव-साम हर 
कुंड में घृत झादि वस्तुप्रों की भ्राहुति देकर देवताओों को प्रसतन करने के निमित गे (8 
जाता था। ये देवता प्रघानत: प्रकृति के विभिन्‍न अंशों में अत निहित प्रधिष्ठाती र्शिएं | 
जो उन्हें संचालित करते हैं । यया-पग्नि, सूर्य, चायु, इंद्र, इत्यादि ! जीवन, ह॒पिकार्य थी 
झम्युदय, सम कुछ इन्ही की 2़पा पर निर्भर समझा जाता था। वैदिक ऋषियों वा विस 
भा कि प्रकृति के सभी कार्य सर्व व्यापी नियम (ऋत') के प्रतुसार होते हैं जिससे सही रे 
भौर विषय परिचालित होते है। इसो ऋत के द्वारा चंद्र, सूर्य ्रादि ग्रह अपने सपाती दी 
भवस्थित रहते हैं। इसी ऋत के द्वारा सभी जीवों फो कर्म के यथोजित फल मितत हैं। 


शक: 


|] 





चंदिफ देवता 


( २१६ ) 
/ 
बेदों को बहुधा प्रनेफेश्वरवादी कहा जाता है। परंतु वैदिक विचार-घारा में एक 
विशेषता है कि जिसको कारण इस मत को मानने में रांदेह होता है । बात यह है कि जिस 
देवता की प्रशंसा वैदिक मंत्रों में की गई दे प्रायः उसी को कर्त्ा-हर्त्ता- 
विधाता सब कुछ मान लिया गया है भौर इस तरह कभी इंद्र को, कभी 
.प्रनि को, कभी वरुण को सब शवितमान्‌ ईश्वर समक्षकर स्तुति की गई है। झतएव 
ईस्समूलर साहय फा विचार है कि वैदिक धर्म को अनेकेश्वरवाद कहता ठीक नहीं है । 
छक्के लिए वे एक नया शब्द गढ़ते है 'हिनोवीज्ग” (स्रशाणतीशंभा) । 
वैदिक धर्म को भ्रगेकेश्वरयाद माना जाए भ्रथवा 'हिमोथीज्म', वह बहुत कुछ स्तुति- 
मतरों के भर्थ पर निर्भर मंरता है। भिन्न-भिन्न स्थानों में प्रत्येक देवता को जो सर्वश्रेष्ठ 
पद दिया गया है उसे यदि प्रतिशयोवित मान लिया जाए, तो वैदिक धर्म को झ्रतेकेश्वरवाद 
म्रपप्त सबते हूँ। परंतु यदि उन मंत्रों को मुख्याथथ में लिया जाय ( भ्र्थात्‌ यह मान लिया 
जाए कि वैदिक परुपियों मे जो कहा है सो ठीक ही उनफा विश्वास था) तो 'हिनोवीज्म' 
नाम ही भ्रधिक उपयुवत जान पड़ता है। यह दूसरा मत इस वात से भ्रौर पुष्ट हो जाता है कि 
'ऋणेदमें बहुत से ऐसे मंत्र पाये जाते है जिनमें सभी देवताश्रों को एक ही सत्ता के भिन्न-भिन्त 
स्प या शवित कहा गया है। एफ सद्दिभ्ा बहुधा धदन्ति' * * (ऋग्वेद ११६ ४ै।४॥६॥)* 
भ,रयात्‌ एक ही सत्ता है जिसे विद्वान भिन्न-भिन्न नामों से पुकारते हैं। इतना स्पष्ट वचन 
पाने पर इस विपय में प्रधिक शंका नही रह जाती कि बैदिक ऋषि सभी देवताम्ों को मूलतः 
!एक़ ही समझते थे । 
... ऋतिपय विद्वानों का मत है कि वैदिक विचार-धारा में एक क्रमिक विकास पाया जाता 
है। पहले भ्रनेके एवरवाद (?१०/07०ंक्वाए )से प्रारंभ कर, (हिनोगीज्म' (प्रथा०एर्शज्ञा) 
' होते ंत में एकेश्वरवाद (णाणाश्ंभा ) पर पहुँचा गया 
एरेशवरवाद है हा समझना ता है। परंतु 8 झालोचको को 
पंतृष्ट फरने के प्रयास में हमें इस बात को भूल नही जाना चाहिए कि भारतीय एकेंशवरवाद 
“प्रपने सुविकसित रुप में भी इस धारणा को नही छोड़ता कि यद्यपि ईश्वर वस्तुतः एकही है 
तथापि यह विविध देवताओं के रूप में प्रकट होता है जिनमें किसी भी परमेश्वरक से शा 
प्राराधना की जा सकती है। भ्रभी भी अपने देश में शव, ६ /802/0:2%% झ्रादि अमेक संप्रदाय 
भाष-साथ चल रहे है जिनके मूल में वस्तृतः एक ही परमेश्वर या सर्वव्यापी सत्ता है। बैंदिक 
पृण से लेकर झभी तक भारतीय एकेश्वरवाद हक. यही विश्वास रहा है कि था का 
ही परमेश्वर के रूप है । श्रतः एक परमेश्वर में विश्वास रखने के लिए अनेक दा ही. पक 
प्रस्वीकार करना प्रावश्यक नही समझा जाता था ये भारतीय एके कम में ही नहीं 
विशेषता है जो ईसाई या इस्लाम धरम में तही है । यह विशेषता केवल वैदिकयुग मे है 


पाई जाती । यह हं धर्म का सनातन विश्वास है।.. :. 7 02 
पक बार देवता ईश्वर के रूप में है । उस व्यापक सिद्धांत पर 


रु 
प्रधाणीाल॑शा 


ऋण्वेद का यह विचार कि सभी देवता, के रूप शा ला जात 
आश्नित है कि मूल सता एक ही है (वेद में इस हर कगयर सलाद है कि मूल सत्ता एक ही है। वेद में इस सिद्धांत का स्पष्ट रूप से उल्लेख 








१ और नी मंत्र देखिए, कहस्वेद ब०११४३, १०१९६ बृ०प२ इत्यादि । 


है व . फयय कस. 


( २२० ) 


है। प्रसिद्ध पुरुष-सूक्त में (जो भ्राजकल भी नैष्ठिक ब्राह्मण प्रतिदिन पाठ करते है 
(रेप समेत वेदिक ऋषि संपूर्ण जगत को एक रूप में देखते हैँ।. मानवीय इतिहाः 
मेप्रायः यही भ्रद्देत की अथम श्रनुभूति है।' इस भूक्त का बुछ भर 
नीचे उद्धृत किया जाता है-- ०५० 5 
सहब्रशीर्षा पुरुष: सहलाक्षः सहक्तणात्‌ ).. , . «:: 
स्‌ भूमि विश्वतों वृत्वा त्यतिप्ठदशादगुलम्‌ हवा -- « 
पुरुष एबेदं सब वद्भूत यक्च भाव्यमू | -. 
उतामृतत्वस्पेशानों यदन्नेनातिरोहति ॥२॥ ..,. . ,' 
एतावानस्थ महिमातों ज्यायांश्व पुरुषः 20% 202 
पादो5स्थ विश्वाभूतानि त्विपादस्यथामृतं दिथि ॥३॥ ऋष्येद, १०६ 
अर्थात्‌ पुरुष के सहस्न मस्तक हैं, सहस्न नेत्र हैं, सहस पैर हैं। वह समस्त पृ 
में व्याप्त है और उससे दस अंगुल परे भी है। जो कुछ है ग्लौर जो कुछ होगा सो सब वह 
पुरुष है । वह श्रमरत्व का स्वामी है ।, जितने भ्रन्न से पलनेवाले जीव है सबमें वही है 
उसकी इतनी बड़ी महिमा थी। शौर उससे भी बड़ा वह पुरुष था। संपूर्ण विश्व उत्तः 
एक पाद (चतुर्थाश) मात्र है; तीन पाद बाहर भंतरिक्ष में है।, उसके-एक पांद में सर्वधू 
व्याप्त हैं भ्रौर तीन पाद श्रमृत है जो घुलोक में है । वही चारों श्रोर घराव़र बिन | 
व्याप्त है पु 
यहाँ पृथ्वी, स्वर्गलोक, ग्रह-नक्षत्र, वेवता, जड़, चेतन सभी पदार्य एक ऐसे पुष्प के पर! 
माने गए हैं जो संपूर्ण विश्व में तो व्याप्त हैं ही, उसके घाहर भी विद्यमान, हैँ। जो ३६ 
है, था, या होगा, सब उसी एक में सन्निहित है । इस मंत्र में केवल विश्व की एकता ही ४ 
कवित्वमय चित्र नहीं, वल्कि उस परमपुरुष की भी झलक है जिसकी सत्ता विश्व के भीत॑ 
भी है भ्रौर वाहर भी । 9 
ईश्वर सर्वव्यापी है । कितु उसकी सत्ता विश्व में ही सीमित नहीं है। वह उसयय 
भी है। (देखिए उपर्युवत्त मंत्र | और ३) । पाश्चात्य घर्मे-विशान में इसे 0शा।थिं2/ 
(जिसे हिंदी में निमित्तोप्रेदानेश्वरवाद कह सकते हैं ) कहते हैं। शिशयाएथोा 
(सर्वेश्वरवाद) में ईश्वर जगतू का उपादान कारण माना जाता है। परंतु ऐश 
में [शबर को उपादान और निमित्त दोनो माना जाता है। ईश्वर संपूर्ण जगत्‌ का भर 
प्ठाता है। समस्त विश्व से भी वह बड़ा है, वर्योंकि समस्त विश्व उसके अधीन है। बेड 
ऋषि फी दिव्य दृष्टि इतनी दूर तक पहुँच गई है कि इस एफ ही मंत्र में. उन्होंने भरें 
जगर्द कयवाद तथा निमित्तोपादानेश्वरवाद के तत्त्व भर दिए हैं।. '* * 
वेद के नासदीय सूवत में निर्गुण ब्रह्म का वर्णन मिलता है । जिस मूल सत्ता से सब ९ 
उत्पन्न हुआ है; जो पत्येक वस्तु में विद्यमान है, उसे न रातू कह्दा जा सकता हैं ते धरत्‌ 
दत यहाँ निर्युण ग्रह्म के दर्शन होते जिसे पाधार 
जासदीयघूरत.. इन मं ला शी शहद है) जो पी बलुणेक 
प्रंतस्तत्त्य है झितु स्वतः भवर्णेनीय है । ० ५8 को, 7 


( २२१ ) 


मिड प्रारंभ ऐसे होता है--- 
नासदासौननों संदासीत्तदानों मासोद्रजों नो व्योमा परो यत्‌। ऋक१०-१२६.१९ 
प्र्थात्‌ जो बुछ है सो पहले नही था, जो कुछ नही है सो भी नहीं था। न पृश्वी थी, 
प्राकाश था, न उसके परे स्वगंलोक । रे 
मंत्र के पंत में ऐसे कहा गया है-- 
इयें विसूष्टियत झ्ायभूद यदि या दे पदि वान । 
यो पह्रस्पाष्यक्ष: परमे स्योमन्त्सो झड्ध-येद यदि या न वेद ॥ 
प्र्यात्‌ यह सूप्टि जिससे उत्पन्न हुई है, उसने इसे बनाया या नही बनाया, सबसे ऊँचे 
फ में जो इसका श्रध्यक्ष है वह इसे जानता हो, या वह भी नहीं जानता हो । 
»' भूलतत्त्व की सगुण ईश्वर फे रूप भौर निर्गुण ग्रह्म के रूप में जो कल्पनाएँ की गई हैं, 
| हू उन दोनो में कया संबंध हूं इसे समझने के लिए हमें यह बात देखनी 
िरऔर भद्या. चाहिए कि सगुण ईश्वर की सत्ता भी विश्व में सीमित नहीं मानी 
े गई है प्र्थात्‌ वह भी अनंत माने गए हैं। प्रतएवं सगुण भौर निगुण 
एक ही मूल तत्त्व के दो रूप हैं । थे 
इस तरह यद्यपि ऋग्येद में दर्शन के बहुतेरे महत्त्वपूर्ण तथ्य विद्यमान है तथापि वे 
एव्यके रुप में है । ऋषिगण किस प्रणाली से उन तथ्यों पर पहुंचे है या किन सुवितयों के 
भराधार पर उन्हें मानते हैं, इसका कहीं उल्लेख मही है। दर्शच का 


उपनियद्‌ में ३ 
त््व-श्ञान श्ाधार मुख्यतः तक या युवित है । इस दृष्टि से देखा जाए तो बेद 

सर्िपरों में दाएमि वास्तविक ध्र्थ में दार्शनिक ग्रंथ नही कहे जा सकेते। सबसे पहले 
पनिपदों में दाशनिक विचार मिलते है । उनमें प्रात्मा, ब्रह्म भर जगत्‌ के थारे मे विचार 


पए जाते हैं। परंतु उनमें भी तर्वायुकित कम ही देखने में आती है। कुछ उपनियद्‌ तो 
कोबद्ध हैं प्रौर ऋग्वेद की तरह दाशंनिक तथ्यों पर कवित्वमय उद्गार है। कुछ गद्यमय 
सनिषद्‌ भी ऐसे ही हैं। केवल थोड़े ही से उपनिपद्‌ ऐसे है जिनमें प्रश्नोत्तर के रूप में 
इंगराःसमाधान करते-करते--किसी सिर्दांत पर पहुँचा गया है। पर॑दु कठोर तके-प्रणाली 
श श्रभाव होते हुए भी उपनिषदों में एक भ्रसाधारण आकर्षण है। इसका कारण है कि 
श्नमे विचारो की उच्चता, अनुभूति की गंभीरता, मनुष्य में निहित सत्य शिवं सुंदरम्‌ की 
भ्रनुप्रेरणा और भाषा की व्यजना शवित ऐसी है, जो प्रतीत होता है कि दिव्य दृष्टि से उन 
वत्यों के दर्शन हुए हों । प्रसिद्ध जर्मन दार्शनिक शोपेनहर (59070 2०७) उपनिषदों 
मे इतने प्रभावित हुए थे कि उन्होंने कहा है---“संपूर्ण ससार में किसी ग्रंथ का अध्ययन 
उतना कल्याणकारक और उत्तता शाॉंतिदायक नहीं जितना उपनिपदों का | यही मेरे 
जीवन की शांति रही है, यही मेरी मृत्यु की भी शांति रहेगी ।” * 

उपसिपदों की कुछ प्रमुख समस्याएँये हैं---यह मूल तस्व॑ क्या है जिससे सब कुछ 
उत्पन्न होता है, जिसमे सव कुछ स्थित रहता है और जिसमें सब कुछ विलीन हो जाता है? 
बह कौन-सा सत्य है जिसे जानने से सभी कुछ शीत हो जाता है ? वह वया है जिसके बात 


िय 


( २२२ ), 


से भ्रज्ञात ज्ञात हो जाता है? किस तत्त्व को जान लेने से अमरत्व प्राप्त हो जाता है 
«* मैह्य क्या है ? आत्मा क्या है? जैसा इन प्रश्नों से ही मालूम होता है, 
उपनिषद्‌ के रचयिताओों का दुढ़ विश्वास था कि एक स्वृब्यापी घत्ता 
है जिससे सभी वस्तुएँ उत्पन्न होती हैं, जिसमें सभी वस्तुएँ स्थित हैं, 
जिसमें सभी वस्तुएं विलीन हो जाती हैं, और इस तत्त्व के ज्ञान से पमंर्त प्रा 
हो सकता है । 
इस तत्त्व को कभी “ ब्रह्म, फंभी आत्मा, कभी केवल 'स्‌! कहा गया है। नीचे गुछ 
उद्धरण दिए जाते हैं। ऐतरेयं' श्र वृहृदारण्यक * में कहा गया हैँ कि 'पहलें धादि में 
क्रेवल वह प्रात्मा मात्त था ।' छांदोग्य* में कहा गया है 'यह सबबुछ 
आत्मा ही है ।! वृहदारण्यकर्ड फिर कहता है 'भात्मा को जान लेने ऐ 
सब कुछ ज्ञात हो जाता है।” इसी तरह छांदोग्य" कहता है--'झादि में फेवल सत्‌ या, 
दूसरा कुछ नहीं था ।' पुनः छांदोग्य* और मुंढक में कहा गया है--'पह सब कुछ बहा है। 
इन सब वाकयों में ब्रह्म और आत्मा एक ही अर्य॑ में प्रयुयत हुए है। कहीं-कहीं तो सप 
शब्दों में कहा गया हैं कि यह आत्मा ही ब्रह्म है'* 'मै ब्रह्म हूँ '* । 
उपनिपदों में विचार वा केंद्र वैदिक देवताश्रों से उतर कर मनुष्य के प्रात्मा पर प्रा 
ब्रात्मा का विचार है। झ्रात्मा का ऐसा सुक्ष्म विश्लेषण किया गया है जिससे बाहरी 
आर विश्लेषण उपाधियाँ छेंट जाएँ भौर केवल श्रस॒ली तत्त्व रह जाए। शरीर, प्रा, 
मन, बुद्धि और उनसे उत्पन्न हो मेवाले भानद सबकी समीक्षा कर इग 
मिष्कर्ष पर पहुँचा गया है कि ये सब आत्मा के क्षणभंगुर परिवत्तेनशील रूप हूँ, प्रात्मा$; 
मूल तत्त्व नही । थे सब कोप या बाहरी झावरण मात्र है जिनके भीतर भ्रसली तत्त्व धरा 
रहता है। अर्थात्‌ शरीर, प्राण, मत, बुद्धि आदि वास्तविक झात्गा नही हूँ, वे उसके बाह्य हप 
भात्त हैं। सबका मूल आधार प्रात्म-तत्त्व है । भात्मा शुद्ध चैतत्य स्वरूप है। किसी विष 
जो ज्ञान होता है वह इसी चैतन्य का एक सीमित प्रकाश है। शुद्ध चतत्य किसी विपय ता 
का समा से बद्ध नहीं होने के बगरण अनंत या सर्वव्यापी है । यही प्रात्मा है। सत्य, परत 
और ज्ञान-स्वरूप हो ने के कारण जो ही झात्मा मनुष्य में है वही राभी भूत्तों में (सर्व-मूतात्म! 


># भ्रात्मा या इदम्‌ एक एब अग्र आसतीत्‌ (ऐतरेय१॥१) है 
आत्मा एवं इदम्‌ शरग्रे ग्रासीत्‌ (बृहदारण्यक १।४॥१ ) 
प्रात्मा एवं इदं सं म्‌ (छांदोग्य ७२५२) 
झात्मति यलु भरे दुष्टे श्रुत्े मते विज्ञाते इदं सर्व बिदितम्‌ (बृहदारप्यक ४॥५।६) 
- संदेव सौम्य इदम्‌ झग्रे आसीत्‌ ,एकम्‌ एवं झढ्वितीयम्‌ (छादोग्य ६२॥१) 
राव तु इद ब्रह्म (छांदोग्य ३१४१) 
ब्रह्म एव इद विश्वम्‌ (मुंटक २२॥११) 
गयम्‌ झाप्मा ब्रह्म [बृहृदारण्यक २।५॥१६) 
अट्टं ब्रह्म भस्मि (वृहृदारण्यक १॥४॥१०) 


उपनियवों की 
समस्याएं 


ब्रह्म॒या श्ात्मा 
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( रर३ ) 


क्‍ झतएवं भात्मा परमात्मा एक ही है। कठोपनिपद्‌ में कहा गया है--पात्मा सभी 
'हलुप्रों में निहित है भौर प्रफट रूप से दियाई नहीं देता | परंतु जो सूक्ष्मदर्शी हैं वे झपनी 
स्िवुद्धि से उसे देय लेते है 

इस आत्मजान या भात्मविद्या को स्व॑ श्रेष्ठ या परा विद्या कहा गया है। और सभी 
ऐ प्रपरा विद्या (स्यून-फोटिक) हैँ । भ्रात्मशान का साधन है, काम, क्रोध श्रादि 
यृत्तियों का दमन, श्रवण, मनन एवं निदिष्यासन । जब तत्त्वज्ञान के 
फिमतान द्वारा संस्कारों का सोप हो जाता है तब प्रात्मा का साक्षात्कार होदा 
॥ है । यह भत्यंत कठिन मार्ग है। जिनमें इतना ज्ञान भौर दृढ़ संकल्प 
'हिप्रेय (युयद) का परित्याग कर केवल श्रेय (कल्याणप्रद) का अनुसरण करें, उन्हीं 
में सफलता मिल सकती है। 

उपनिपदों मय मत है कि कर्मेकांड के दवारा ( यज्ञादि कर्मों के संपादन से ) जीवन के 


# शर्फा .. ररिम पुर्पार्थ--प्रमरत्व--की प्राप्ति नहींहो सकती। 09403 


















अप नियद्‌ का बहना है कि ये कर्म क्षुद्र नौकाओं के समान हैं जिनके हारा 
ह्‌ अवसागर को पार नहीं किया जा सकता। जो श्रज्ञानी इन्हें ही 


रिच्च समझकर इनका श्रव॒लंबन करते हूँ, वे पुनः जरा-मृत्यु के पाश में फेस जाते है ।* 
दे द्वारा प्रधिक-से-प्रधिक स्वर्ग का सुख कुछ काल के लिए मिल सकता है । जब भोग 
दास पुष्य का क्षय हो जाता है, तब पुन. मर्त्पलोक में जन्म होता है। हाँ, यज्ञ का महत्त्व 
गिवइता है जब ऐसा शान हो जाए कि यजमान और यज्ञ-देवता ये दोनो वस्तुतः एव है । 
हवन और मंत्रपाझ की सांगोपांग विधियाँ वाह्माइंवर मात्र हैँ जो तत्त्वज्ञान से 
त भ्रज्ञानियों के लिए हैं) देवतागों के यज्ञ से कहीं बढ़कर ग्रात्म-ज्ञान या ब्ह्मन्जाने है । 
सझ्नात्मज्ञान या ब्रह्मविद्या के ढ्वारा ही पुनर्जन्म और तज्जन्य बलेशों का अंत हो सपता 
॥ जो भ्रपने को शाश्यन ब्रह्म से भ्रभिन्‍न समझ लेता है वही अमरत्व प्राप्त करता है । 

उपनिपदों में ब्रह्म को सत्‌ (रब सत्ताओं का मूल) भौर चित्‌ (चैतन्यों का आधार) 
साय-साय झानंद ( सभी सु्ों का मूल सोत॑ ) भी माना गया है) समस्त सांसारिक 

रे आनंद उसी आनंद के क्षुदकण है । समस्त सांसारिक विषय उसी 
म्र्ह्म सत्ता के सीमित अंश है ।९ जो ग्रात्मा का साक्षात्कार कर सकता है 


शत्रह्मा के साथ भपना तादार्म्य अनुभव कर मुतित प्राप्त करता है। याज्ञवल्वय अपनी पत्ता 





१ पपु सर्वेषु भूतेपु गूढोछत्मा न कट ० हे 
'इश्यते त्व गा सध्मया भिः | हे 
६3 जता चुत दर --कठोपतिपद्‌ ३॥१२ 
९ प्लवा छोते अ्दुदा यज्ञरूपा 
अप्टादशीक्तमदर येपू. कम 
एतच्छु यो येडभिनन्दन्ति मूढा 
जरामृत्युं से पुनरेबापि यान्ति॥। --मुंडकोपनिपद्‌ कारि७ 


| देखिए, बुंहदारण्यक ४३।३२ 


॥ २२.) - 


मैत्रेयी को समझाते हैं--'झ्ात्मा सभी आनंदों का मूल स्रोत है।. , इसका यह -पमाग 
कि आत्मा से बढ़कर किसी को भौर कुछ प्रिय नहीं होता। मनुष्य किसी स्णवित या द्स्सु 
आत्मीय या भात्मवत्‌ जानकर ही भ्रेम करता है। कोई वरतु रवतः प्रिय नहीं होती । ९ 
इसलिए प्यारी न ही होती कि वह पत्नी है, पति इरुलिए प्यारा नही होता कि बह पहि 
पुत्न इसलिए प्रिय नही होता कि वह पृत्न है। धन भी रवतः घन के लिए रही चाहा शा 
ये सब झात्मा ही के लिए प्रियहोते हैं ।*॥# 

आत्मा भ्रपने शुद्ध रूप में आनंदमय है, यह इस बात से भी सिद्ध होता है हि मर 
जब सुधुप्तावस्था में रहता है,.तव शरीर, इंद्रिय, निषय ठथा मन से भपना संबंध भूत जे 
है झौर अपने प्रकृत रूप में प्राकर, सुख-दुःख से परे शांत घवस्या को-भ्राप्त हो जाता। 

आधुनिक जीवविज्ञान का मत है कि श्रात्मरक्षण की अवृत्ति सभी जीवों सें स्वामारि 
है। परंतु प्राणरक्षा या जीवन से इतना प्रेम क्यों होता है ? -उपनिपदों का बडना है | 
जीवन इसीलिए इतना प्रिय है कि यह भानंदमय है। यदि जीवन 
श्रानंद नहीं रहता ठो इसे कौन चाहुतार * दैनिक जीवन में जो पो| 
सा्रानंद वा अंश है, वह अ्रत्यल्प शौर दुःख से मिश्रित होने पर 
हमारी जीवित रहने की इच्छा को वनाए रखता है। झात्मा से दूर जाकर सांसारिक विप 
के पीछे दौड़ते रहने से, ग्रधिक झ्रानंद नहीं मिल सकता । विपयों को भोग करने की दामन 
वे बेढ़ियाँ हमें जफड़ कर सांसारिक वंधन में रपती'हैं श्र जिमसे जन्म, मृत्यु भौर पुरे, 
का चक्र चलता रहता है। वासनामों के बेग हमें भरात्मा से दूर ले जाते हैं प्रोर भागा 
विपयों के भनुरूप हमारे जीवन को निरूपित कर देते हैं । जितना ही हम विपप-त्राएतरा 
परित्याग करते है शोर आत्मा या ब्रह्म के खाथ अपनी एकता देयते हैं, उत्तना ही भविर ॥ 
परमानंद प्राप्त बारते है । श्रात्मा का दर्शन करना अनंत, श्रमृत, घानंदमय ब्रह्म में मित गा 
है। यही ब्रह्मानंद है! इसे प्राप्त कर लेने पर कुछ भी भग्राप्त नही रहा ।, किसी पे 
की कामना शेप नही रहती | प्रतएवं कठोपनिपद्‌ का कहना है कि जब्र मनुष्य का है। 
सर्वधा निष्काम या वासना-रहित हो जाता है तब वह इसी जीवन में ब्रह्म में लीन परम 
प्राप्त कर लेता है।* ह 

यदि ब्रह्म या प्रात्मा ही समस्त जगत्‌ वा मूल तत्व है तो प्रश्त उठता है कि प्रद्मपो 
जगत्‌ वा संबंध किस प्रकार का है। भिन्न-भिन्‍्त उपनिपदो में जो सृष्टि करा वर्णन हि 
गया हैं बह ठीक एक-सा नही है। परंतु इस विपय में प्रावः हे 
सहमत है कि प्रात्मा (ब्रह्म या सत्‌) ही जगत्‌ का निमित्त पौर छाई 
फारण दोनो ही है। सृष्टि के प्रादि के विपय में भधिकांश उपनिपदों का मत झुछ इस परत 
बा है--'सवसे पहले (प्रादि) झात्मा मात्त था ।” उसमें संकल्प हुघा---/में एक है भर: 
होऊँ। मैं मृष्टि रचना करूं।"” इसके दाद के सुष्टि-क्रम को लेकर मतभेद है । | 
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पतियदों फा कहना है कि भात्मा से पहले सूक्ष्मतम भूत भाकाश की उत्पत्ति हुई, तदनंतर 
प भूत उत्पन्न हुए । और-प्ौर उपनिषदो मे झौर-और तरह के चर्णन पाए जाते हैं । 
इन वर्णनों से सूप्दि सत्य मालूम होती है प्रोर ईश्वर या परमात्मा वास्तविक सृष्टि 
आए 48: पड़ते हैं । किक उपनिपदों में बहुत से ऐसे चावय भी हैं 
पेकस्क जनगें बहा गया है कि भ्रनेकता यथार्थ नहीं है। नेहू नानाईरित 
फिण्चन । जो भ्रनेक को वास्तविक समझता है वह मत्यु को प्राप्त 
ता है। भूर्पोः से मृत्युम्‌ भ्राप्योति ये इहू नामेय पश्यति १९ 
संसार के पदार्थ भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होते हैं। उनकी एकता के प्रतिपादन में इस प्रकार 
दृष्टांत दिए गए हैं--जिस प्रकार सोने से निभित कुंडलादि झ्राभूषण वस्तुतः एक हो 
ना मात्न) हैं, प्र्यात्‌ सबका मूल-तत्त्व सोना एक ही है, केवल नाम-रूप के भेद से (जो 
न भ्रौपाधिक भेद हैं) ये भिन्‍न-भिन्‍न प्रतीत होते हैं, उसी प्रकार सभी विपयों का मूल 
प एक ही है, उनमें केवल नाम-रूप के भेद हैं।* सांसारिक विपयों की अपनी-अपनी 
स्वतंत्र सत्ता नहीं होती । कही-कहीं प्रह्म (आत्मा) को सृप्टिकर्ता नहीं कहकर 
गिनोय (भ्रवाइमनसगोचर) कहा गया है। वह उपासना का विषय भी नहीं हो सकता । 
ए ेनोपनिवदु में कहा गया है--प्रहम ज्ञात और श्रज्ञात दोनो से परे है। जो वाक्‌ से 
जि है, जिससे वाझ्‌ का स्वयं उद्गम हुआ है, वही ब्रह्म है, जिसकी उपासना होती है सो 
गबही ।3 
इधर भौर जगत्‌ के संबंध में दोनों तरह के विचार देयने से स्वभावतः मन में 
न पैदा हो जाती है। क्या ईश्वर वस्तुतः सृष्टिकर्ता है और झतएव सुप्टि सत्य है ? 
श्रयवा वस्तुतः कोई सुष्टि नही होती और यह विपय-संसार माया या 
सृच्दि सत्य है? मिथ्या प्राभास मात्र है? वया ईश्वर सगुण पुरुष है जिनका ज्ञान 
प्राप्त किया जा सकता है ? श्रथवा वह निगण ब्रह्म' हैँ जो सर्वथा 
पिहै। उपनिपदों का वास्तविक विचार क्या है? पीछे के वेदांत ग्रंथ इन प्रश्नों का 
पान करते हैं। जैसे पहले कहा जा चुका है, वादरायण के ब्रह्मसूत्र में भुतियों का वास्तविक 
निर्धारित करने की (और उनका सामंजस्य दिखलाने की) चेष्टा की गई है।.परंतु 
इतने संक्षिप्त होते है कि उनके भिन्न-भिन्न भ्र्थ लगाए जा सकते हैं । पीछे के भाष्यकारों 
'हामृत्र और उपनियदों के अर्थों की अपने-अपने ढंग से विशद व्याध्या की है। इस अकार 
'प्रनेक संप्रदाय बन गए उनमें शंकराचार्य का संप्रदाय सबसे अधिक प्रसिद्ध श्रौर लोकप्रिय 
१ ५ढांत' से साघारण लोग झधिकतर यही (शंकर का अद्ठतवाद) समझ्त हू यहाँ तक 
विदेश के लोग भारतीय दर्शन से भी प्रायः-भद्वेत वेदांत ही समझ लेते हू । शंकर 
* देषिए, कठोपनिपद्‌ २४॥११, बु० ४।४॥१६ "शव कप तक आल ० ७ 5०5 
* देखिए, छोंदोग्य ६।१ ० 
' दैशिए, केन १३-४ | पे 
भा० इ०--१५ | 





(  $२६ ) 
मत के बाद रामानुज का विशिष्टाहत ही श्रधिक परिचित है। ये ही दोनों वैदांद 
सुप्रसिद्ध संप्रदाय है १3, ॥ न हे 
(३) सामान्य सिद्धांत 
वादरायण का अनुसरण करते हुए शंकर भौर रामानुज दोनो मुख्यतः जगवृरि 
इन मतों का खंडन करते हैं। (१) जो यह मानता है कि भौतिक परमाणु स्व 
आपस में मिलकर संसार को उत्पन्न करते हैँ (२) जो यह कर 
आर जप कि अ्रचेतन प्रकृति से स्वभावतः सांसारिक हे 0 विकास 
है। (३) जिसके ग्रतुसार चेतन मौर भ्रचेतन ये दो प्रघानत 
जिनमें पहला जगतू का नि्मित्त कारण और दुसरा उपादान कारण है, (जिसमे सृष्टि 
होती है) । शंकर झौर रामानुज दोनो इस विपय में भी सहमत हूँ कि भयेतन तदव 
जगत की सृष्टि नहीं हो सकती और हवतवाद भी (जिसके भनुसार जड़ भौर पैतद 
दो मूल तत्त्वों के सहयोग से सृष्टि होती है) संत्तोपजनक नही । दोनों उपचिषद्‌ के 
खलु इदं ब्रह्म! इस वाक्य के ग्राधार पर सिद्ध करते है कि जड़ झौर लेतन दो पृषर्‌। 
नहीं हूँ, कितु एक ही मूल सत्ता (ब्रह्म) में झाश्रित हैं । इस त रह शंकर गौर रामानुज 
अ्रद्वेतवादी (॥(०॥४8(5) हैं भर्थात्‌ दोनो एक मूल तत्त्व या ब्रह्म को मानते है नो प 
जगत्‌ में व्याप्त है। स्् 
वादरायण जगह्धिवयक भिन्न-भिन्न मत-मतातरों की परीक्षा करते हूँ। दे 
और श्रुति-प्रमाण दोनों की सहायता से प्रतिपक्षियों के मतों का 'घंडन करते, हैं।- . 
मुख्य प्रतिपक्षियों के खंडन में जो स्वतंत्र युवितयाँ दी गई हूँ उनका संक्षेपतः उत्सेध' 
जाता है।* 
शांख्य का यह मत कि सत्त्व, रज भौर तम, इन तीनो गुणों से समत्वित प्रवेवनः 
से जयत्‌ का विकास होता है, समीचीन नहीं, क्योंकि इस संसार में 8, परम 
म मियम देखने में झाते हैँ जिन्हें भचेतत कारणों का आकार 
बह का. नहीं माना जा सकता जैसा साख्य सुद स्थीकार 53240 8 गा 
इंद्रियों, क्मेंद्रियों भौर विपयों का यह संसार भिन्न-भिन्न जीशों 
के पूर्व कर्मानुसार फलभोग करने के निमित्त बना है । परंतु जड़ प्रकृति ऐसी दंपर 
व्यवस्था कैसे कर सकती है ? सृष्टि को उद्देश्यमूलफ स्वीकार कर भौर साय ही पृ 
का भस्तित्व भस्वीकार कर सांझुय ने अपने को एक विचित्र रियति में डाल दिया हैं । ६ 
रहित उद्दं श्य भवोधगम्य है। बिना किसी चेतन परिचालक में उपाय भौर उपेय/ 
झौर उद्देश्य का संपोजन संभव नही है। सांदिय चैतन्यरहिंत उद्देश्य वा दृष्टोस गई 
हैं कि गाय के घन से वछड़े के निमित्त स्वतः दूध बहने लगता है। परंतु गहाँ इस ढा! 
ध्यान नही दिया गया कि गाय चेतनजीव है और बड़े के प्रेम के मेरित हौपर ही ईं 
दूघ बहने लगता है। जड़ पदार्थ के द्वारा किसी जटिल सद्देश्य री पूर्ति कानेकान ' 
4. देधिए, ब्रह्मसूत्र का द्वितीय प्रध्याण, द्वितीय पाद 'और उनपर शैरर 
दगानुज-माष्य। च ? 
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कोई भी निविवाद दुष्टांत नहीं दिया जा सकता । सांख्य जिन पुरुषों को मानता है 
निष्पिय होते हैं म्ताएव उनसे भी जगत्‌ की सृष्टि में सहायता नही मिल सकती । 


वैशेषिक का परमाणुयाद भी समीचीन नहीं । बयोकि भचेतन परमाणु इस विलक्षण 

' से सुध्यवस्थित विश्य को उत्पन्न नहीं कर सकते । परमाणुओों की प्रेरणा के लिए 
चैशेंपिक पभ्रदृष्ट या सहारा लेता है, परंतु इससे भी समस्या हल नहीं 

पिक का खंडन होती, बयोंकि वह भी तो भ्रचेतन है। फिर इस बात का भी समाधान 
नहीं मिलता कि सृष्टि-रचना के लिए, पहले-पहल परमाणुओों में क्रिया 

[उत्पन्न हुई । यदि परमाणुओं में गति होता उनका स्वाभाविक गुण है तो फिर उसका 
अंत नहीं होना चाहिए । इस तरह प्रसय कभी नहीं होना चाहिए । वैशेपिक ने 
'माधों का ध्रस्तिव भी माता है । परंतु उनमें स्वाभाविक चैतन्य का गुण नही माना है। 
! भात्मा का शरीर झौर इंद्वियों से संयोग होता है तभी चैत्तन्य की उत्पत्ति होती है भोर 
2 केपूव ये रहते नहीं । ग्रतएव झात्मा को भी परमाणु का प्रवत्तक या प्रेरक नहीं कहा 


सकेता । 


ब्रह्मसूत्र में बौद्ध क्षणिकवाद के विएद्ध भी तक उपस्थित किया गया है । क्षणिक- 
प॒प्नों में कारणत्व नहीं हो सकता । वर्षोकि कार्य को उत्पन्न करने के लिए पहले कारण 
] क्षणिकय की उत्पत्ति होनी चाहिए भश्ौर तब उस (कारण) में क्रिया होनी 
2 चाहिएं। इस तरह एक क्षण से श्रधिक उसकी सत्ता रहनी चाहिए जो 
0] क्षणिकवाद के विरुद्ध पड़ता है । यदि क्षणिक तत्त्वों की किसी तरह 


पत्ति मान भी लेते है तो फिर उनका संयोग नहीं बनता क्योंकि बीद्ध मतानुसार कोई 


7 नहीं भाना गया है जो इन तत्त्वों को एक साथ मिलाकर झभीष्ठ विषयों को उत्पन्न 
:। चैतन्प स्वयं इस क्षणिक तत्त्वों के संयोग का परिणाम माता गया है । अतः सृष्टि 
पूर्व उसकी सत्ता नही रहती । इस तरह अचेतन-कारणवादवाली आपत्ति यहाँ भी 


स्थित हो जाती है ) 


बौद्ध विज्ञानवाद के विरुद्ध वेदांती मुख्यतः 8] हा 
सत्ता को प्रस्यीकार नही किया जा सकता बयोकि वे सबको प्रत्यक्ष होते हैं । किसी घट, 


प बैभ को प्रत्यक्ष करते हुए भी उसे नहीं भानता वैसा ही होगा 
52890. जे ओोजन करते समय रसास्वादन को नहीं मानना। गन ) यदि 
ज साक्षात्‌ उपलब्धि का विश्वास नही किया जाए तो विज्ञानों (मानसिक 
वों या प्रत्ययों) का, भी कोई विश्वास नहीं किया जा सकता। (३) यदि बह कहा 
एकि मानसिक प्रत्यम ही भ्रम-वश बाह्य विपय के समान झाभासित होते दे इसका 
ईश्र्थ नही निकलेगा, यदि, कोई बाह्य पदार्थ सत्य नही माना जाए नही तो हे 
प्रकार का होगा, जैसे 'देवदतत बंध्यापुत्र के समान दिखाई देता है' ( कक के 5340 
:प्रादि भिन्न-भिन्न प्रत्यक्ष बिपयों की सत्ता नहीं मानी जाती, तब तक * 22040 78 
पृथक नहीं किया जा सकता, बयोकि ज्ञान दोनो में ही हैं। सनम (५) अत (बंडित) 
पक्ष विषयों में महान अंतर है । स्वप्न के विषय जाग्रत्‌ अनुभव से वी 


ये युक्तियाँ देते है--( १), बाह्य पदा्यों 


( ररे८ ) 


होते है, परंतु प्रत्यक्ष विषय नहीं । जाग्रत्‌ अवस्था के प्रत्यक्ष विषय तब तक भस्म महू 
कहे जा सबतें जब तक ये विसी प्रमाण के द्वारा बाधित ( मिथ्या भ्रामण्त ) नहींहेते। 
इस प्रकार विज्ञानवाद भथवा शूम्यवाद से जगत की रंतोपजनक उत्पत्ति नही होती। * | 
शैव, पाशुषत, कापालिक और कालामुख मतों के प्रनुसार जगत वा उपादानवार- 
पंचभूत और निमित्त कारण ईश्वर है ।९ वेदांत इस मत को नहीं मानता। पी झा 
तो यह है कि यह मत वेदमूलक नही है । केवल साधारण पस्‍नुप्रत भौ। 
युवित के भ्राधार पर यह मत स्थापित है। एसी भवस्या में इसे प्रय 
अनुभव से विरोध नहीं पड़ना चाहिए।' परतु ऐसी बात नहीं है 
जहाँ तके हमारा अनुभव जांता है, ज्ञानेंद्रिय भौर कमें द्रिय से युक्त घरीर फे द्वारा ही पेते' 
पुरुष भौतिक तत्तवों पर कोई व्यापार कर “सकता है। पुनश्च, उसकी ' क्रियां किमी उहे! 
या अयोजन से ही प्रेरित होती है। (यथा सुय की प्राप्ति या दुःख का नियारण)। पर 
ईश्वर को श्रशरीरी, निधिकार भौर पूर्ण माना गया है। ऐसी भवस्या में यह समय में गा 
आता कि ईश्वर ने सृष्टि की तो मयों भौर मैसे ? के 
जैसा हम पहले देख चुके हैं, वैदिक युग से ही ईश्वर के दो रूप माने गए हैं। तु 
संपूर्ण चराचर जगत में व्याप्त है। परंतु उसकी सत्ता जगत में ही सीमित गद्दी है। १ 
इससे परे भी है। वह विश्वव्यापी भी है भौर विश्वातीत भी । एस 
ईश्वर-पिचार का यह उभयात्मक रूप उपनिषदों* और अनुवर्ती येशंत-्शाशितति, 
पाया जाता है। हाँ, सवों की कल्पना ठीक एक-सी नहीं है। 'ईखर ४ 
वस्तुओं में विद्यमान है' इस सिद्धांत को शाधंआ। (सर्वेश्वरवाद) कहते हैं भौर वेदात/, 
मत भी सामान्यतः यही समझा जाता है। एडाधक्षआ ((स्ल्ही; वर]ल्ष्रार0% 
का शाब्दिक भय है यह मत जिसके झनुसार सब कुछ ईश्वर ही है। परंतु 'यदि क़् डर 
ईएयर ही है तो यह विचार उठता है कि बया ईश्वर केवल विश्व'ही है. भ्रयवा उ्त * 
अधिक | जव भेद किया जाता है तब प्रथम मत के लिए सामान्यतः 200 
(सर्वेश्वस्वाद या केवलोपादानेश्वरवाद) शब्द बग व्यवद्वार किया जाता है भौर ६३ 
मत फे लिए ?4॥थाधील॑द्या * (निमित्तोपादानेश्वरवाद ) का | भ्रतएव इस भेद ती 
करने के लिए भौर इस वात का स्मरण रखने के लिए कि येदांत का ईश्यर फैल दिस 
है नहीं, विश्वातीत भी है, वे्दात के ईश्वरवाद बगे/शक्षाल्या! ॥लंधग(निमित्तोपादान खा, 
कहना ही प्रधिक समीचीन जान पड़ता है 7, 


केघल मिमित्तेश्वर- 
बाद का खंडन 


ग्रहां यह बताना प्रायश्यक है कि उपनिषदों प्रौर पश्चात-परालीन वेदीव-रार्ईी 
जे हे ड 0५ (0७) #& हे मे 
में भ्रह्म' शब्द वा ध्यवहार परम तत्त्व या मूल रात्ता ( ए[त720 ६८४१५) के प्र* हे ; 
किया गया है भौर सृष्टिफर्ता ( एाम्रल०7) के प्र में भी [ ह* 

आह भौर ईश्वर! ला गया है भौर सृ रे अधे की उताने के 
हे भार इरयर अपास्य समझा जाता है)। इस दूसरे भधे फो जताये के तए प्रयिह 


१ इन घारों सर्वदिक गतों का उल्लेय रामानुज-भाष्य (र२३३) में देशिए। -. 
२ द्वेवाव ब्रह्मणो रूपे “*******१***+*-(बु० ३॥३॥१) अधि 
३ यह शब्द जर्मन दार्शनिक (2९7905०) बग गड्ा हुप्ता है। : 





( 2२६ ) 


र शब्द का प्रयोग किया जाता है। पर अ्रह्य गौर “ईश्वर” इन दोनो नामों के व्यवहार 
(नहीं समझ लेना चाहिए कि कि ये दो पृषक्‌ सत्ताएँ है । 
वेदांतियों में इस बात को भी लेकर एक मत है कि ईश्वर के भस्तित्व का ज्ञान श्रुतियों 
घारपर ही होता है, युवित के द्वारा नही । चित्त शुद्ध होने पर महात्माओं को ईश्वर 
के दर्शन हो सकते हैं । परंतु प्रारंभ में ईए्वर का जो परोक्षजश्ञान होता 
का प्रमाण है पह शास्त्रीय वचमों के प्रमाण से ही। जिस तरह न्याय झादि 
. ईश्वरवादी दर्शनों में (श्वर की सत्ता सिद्ध करने के लिए युवितयाँ 
ही है, उस तरह बेदांत में नहीं । वेदांत मे युवितयों के द्वारा यही सिद्ध करने की चेष्टा 
(कि ईश्वर के विषय में कोई भी वैदिक मत पर्याप्त नही ठहरता झौर केवल वैदिक 
रही सत्य है । बेंदांत का यह मत भ्रंधविश्वास-सा जान पड़ता है भौर बहुधा इसकी 
प्रालोचना भी की गई है। परंतु एक बात विचारणीय है कि बहुत से पाश्चात्य दा्शनिकों 
जैसे फांट, सौट्जा बगैरह ने ) भी ईश्वर-विपयक प्रमाणों को प्रपर्याप्त समझा है । 
भाने तो साफ यहा है कि जब तक हम ईश्वर में विश्वास को लेकर झागे नहीं बढ़ें तब 
केवल तक॑ से कुछ सिद्ध नहीं होता ।* वेदांत को प्नुसार भी यह प्रारंभिक विश्वास 
के जीवनया धामिक विचार के लिए आवश्यक है। मनुष्य अपने में भ्रपूर्णता का 
वकरपूर्णता की श्रोर भ्रग्रतर होना चाहता है, परंतु भ्रज्ञान के ्रंधकार में भटकता 
वा है। जब शास्त्र के हारा उसे ज्ञान का प्रकाश होता है तब ईश्वर-प्राप्ति का मार्ग 
'जाता है। उपेनिषद्‌ झ्रादि शास्त्र ऋषियों के प्रत्यक्ष भ्राध्यात्मिक अनुभूतियों का 
[है। प्रत: शंकर फहते हैं---प्रत्यक्ष श्रुति: । इन्ही शास्त्रीय बचनों को समझने के लिए 
समाधान के द्वारा तत्त्वार्थनिरूपण करने के लिए तर्क की आवश्यकता होती है । 
बोबल विचार. की एक पद्धति मात्र है जिसके प्रयोग के लिए कोई भाघार चाहिए । 
त्रोंके द्वारा बही आ्ाधार प्राप्त होता है जिस पर हम विचार, तर्क था मनन कर 
ेहैं। - 
बेदांती श्रुति के श्राधार पर ईश्वर को मात कर चसते हैं, भर श्रूति के बचनों की 
त्तिश्रौर संगति के लिए ता का अ्रवलंबन करते हैं । उपतिदों के द्वारा वे यह जान 
व करते है कि ईश्वर अनंत, सर्वेशञ, सर्वव्यापी; सृष्टि-स्थिति और लय का कारण है 
क संप्रदाय अपने:अपने ढंग से ईश्वर को समझने।की चैप्टा करता है। ४ 


वादरामंण के सूत्रों का मुख्य विषय है बहा ( या ईश्वर )। अतएवं उसका नाम है 
मूत्र । परंतु उनका झधिकारी कि है जो 'शरीरी जीव वह अतएन उन्हें गा 
' भी कहते है। इस तरह वेदांत में मनुष्य को महत्त्वपूर्ण स्थात दिया गया है सतुष्प 
गाव भ्रौर मुक्त को लिए ही वेदांत-दर्शन की रचना हुई है। ड़ मदुष्य हक 
रुप वया है ? उपनिधदों का कहना है कि ब्रह्म (ईश्वर) से भि- मनुष्य क कोई पुधर 
एनहीं।. शंकर प्र रामानुज दोनोको. यह.मत मान्य है। पर वेच 7 

संबंध है इस विषय को लेकर दोनों में मतभेद है। है। ॒ 


देखिए, .076-07॥765 णी 8 ऐिंत्री०5०छए र॑ एलांहइणा, एए 9-१0 . 
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२. शंकर का अद्वेत - 
(१) जगतू-विचार 


उपनिपदों में एक धोर सृष्टि का वर्णन किया. गया है भोर दूसरी झोर गाना 
विययात्मक संसार को मिथ्या कहा गया है। इस दोनों बातों का सामंजस्य कैसे ड्िए 
जाए ? यदि सृष्टि को सत्य मानते है तो फिर नानात्व को कैसे भस्वीकार किया जा एरग॒ 
है ? शंकर इस समस्या का समाधान इस प्रकार करते है। उपतिपर् 
जगत्‌ का मिय्यात्थ की सामान्य विचार-घारा भौर दृष्टिकोण को देखते हुए सृष्दि ई 
बातें उन्हें भनमेंल सी जान पड़ती हैं । यदि ब्रह्म वस्तुतः निर्गुष ऐो 
निबिकार है तो फिर वह सृष्टिकर्ता कैसे हो सकता है ? यदि उसका का स्व सह्य है | 
फिर वह निर्गुण या श्रविकारी कँसे ? ये दोनो बातें एक साथ नहीं हो सकतों ।'। 
शास्त्रों में मह वात कही गई है कि ब्रह्मज्ञान हो जाने पर नानात्व दूर दो जाता है। या 
सृष्टि को सत्य मान लिया जाए, तो यह भी समझ में नहीं भा सकता । यदि जगत एप्म' 
तो फिर यह त्तिरोहित कैसे हो जाता है? भ्रद्मज्ान का उदय होने पर फेवल भिष्पागा 
( सत्त्‌ में ग्रसत्‌ की प्रतीति ) नष्ट हो सकता है। जो सत्‌ है सो कैसे नष्ट होगा *ई 
शंकर को जगत्‌ के रहस्य की एक कूंजी मित्र जाती हैं । यदि संसार की छुलना एक रवर 
या भ्रम से की जाएं, तो उसकी सृष्टि श्ौर पीछे तत्त्वज्ञान हो जाते पर उसका वर: 
ये दोनो बातें समझ में भरा सकती है । उपनिपदों में भी इसका संकेत पाया जाता है। दे: 
में भी कहा गया है कि एक ही इंद्विय माया के प्रभाव से नाना रूपों में प्रफट होते है।* 
बुह॒दारप्पक में भी यही बात कही गई है।* श्वेतास्वतर में भी स्पप्ट कहा गया हि ह३, 
की माया ही भरकृति है। * 
माया ईश्वर पी शत है। जिस तरह भग्नि की दाहकता पश्रम्सि से प्रभिन्‍त है श् 


तरह माया भी ईश्वर से भभिनन है। इसी माया फे द्वारा भायावी ईश्यर वै पिद्यपूर्ण मृर[ि 


की अ्रद्धत लीला दिययाते है।..._ ड्प 
मापा शोर ईश्यर है, परंतु जो तत्वदर्णी है थे इस ४.०४ 


गायामय संसार में कंबल ब्रह्म-गरान्न उन्हें सत्य जान पड़ता है। + $ 


जीवन में साधारणतः किस प्रकार भ्रम होते हैं इसे यदि हम समझने पी फोशिय है 

तो यह देयने में भ्राता है कि वास्तविक भाधार या भधिष्ठान या ज्ञात महीं रहने के रहे 

ध्रमऔर शविद्या. उत्पन्न होता है। जैसे, रस्सी का यथा ज्ञात नहीं हीते 7२ 
उसमें साँप का भ्रम होता है। यदि हम रस्सी को रस्सी जाततें, 

उसके विषय में श्रम नहीं होता । परंतु कोवल रस्सी का झशान-मात ही ध्रम गाजर! 


१ देखिए, ऋग्वेद ६६४७।१६ 

३ इस्हो मायाधिः पुर्प ईयते - यृ० २५१६ (इसपर शाफर-भाग्य देखिए) ! 

३. माँयां तु प्रझृतति विद्यात्‌ सायिन तु मदेश्वरम्‌। झवे० ४॥१० ( इसपर शॉकिए्लान 
देखिए) । 


(६ २३१ ) 


[है। नयोंकि बसी हालत में जिसे रस्सी का कभी ज्ञान भाप्त नहीं हुमा 
स़व॑दा साँप ही साँप देखा करता । जिस प्यित्षा फे करण भ्रम उत्तत्न होता है बह फैयल 
बात का 'प्रावरण' ही नहीं करती, उस पर 'विक्षेप' भी कर देती है। भावरण का 

है यपायय स्वरुप को ढेक देता । विशेष का प्र्थ है उसपर दूसरी वस्तु का आरोप कर 
| ये दोनों प्रविदया या झज्ञान के कार्य हैं, जिनसे हमारे मन में भ्रम पैदा होता है । 


जब बीई बाजीगर जादू का खेल दियाकर हमें भ्रम में डाल देता है (जैसे, एक ही 
फैको भनेक सा बनाकर दिया देता है) तब दर्शक तो भ्रम में पड़ जाते हैं परंतु स्मयं 
बाजीगर उस प्ञम में नहीं पड़ता । हममें वह भ्रम या भ्रविद्या प्रज्ान 
ग के करण पैदा होता हैं जिसके कारण वस्तु का स्वरूप छिप जाता है 
भौर उसके स्थान में दूसरी वस्तु दियाई पड़ती है । यदि कोई दर्शक 
एक प्िउके का भ्रसली रूप ही देयता रहे तो जादू की छड़ी उसे भुलावे में नहीं डाल 
गे; यह तो हमारी दृष्टि से हुमा । जादूगर की दृष्टि से वह भ्रम केवल माया करने की 
वे है, जिससे उसके दर्शक भ्रम्त में पड़ जाते हैं, स्वयं जादूगर नहीं । इसी तरह सूष्टि की 
भी दो तरह से समझी जा सकती है। ईश्वर के लिए बह केवल लीला की इच्छा है। 
रस्‍्पयं उस माया से भुग्ध नहीं होता ।! _ हमलोग जो श्ज्ञानी हैं उसे देखकर भ्रम में 
गे हैं भौरएफ परह्म फे मदले भ्रनेक विषय देख नेलग जाते हैं। इस तरह माया हमलोगों 
ए भ्रम का पारण है। इस भर्थ में माया को भजान या भविद्या भी कहते हैं। इसके 
गर्ष हँ--जगत्‌ फे भ्राधार, ग्रह्म का यथार्थ स्वरूप छिपा देता भौर उसे संसार के रूप 
भासित करना । इस विशेष-शक्ति के कारण माया को भावरूप भ्रज्ञान कहते है । 
'का झ्रारंभ कभी किसी काल में हुआ, एं सा नहीं कहा जा सकता, भतः माया को झनादि 
हैं। जो इसे-गिने ग्रह्शानी संसार की भूलभुलैया में नही पड़ जगत्‌ को ब्रह्ममय 
'है उनके लिए न कोई प्रम है न माया । उनके लिए ईश्वर भी सायावी महीं । 
रामानुज 'एवेवाएबतर का अनुसरण करते हुए माया का भी उल्लेख करते हैं, परंतु 
से वह इंश्वर की वास्तविक सृष्टि करने की शक्ति को समझते हैं भ्रथवा ब्रह्म में 
ह ' अवस्थित नित्य प्रचेतन तत्व को। शंकर भी माया को ब्रह्म की 
के मत में. शेत्रित समझते है। परंतु उनके भ्रनुसार यह शकित ब्रह्म का नित्य 
स्वरूप नहीं (जैसा रामानुज मानते हैं), परंतु एक इच्छा-मात्र है 
5 जिसको वे चाह तो परित्याग कर सकते हूँ। जो ज्ञानी हूँ झौर संसार- 
[-मरीचिका के फेर में नहीं पड़ते उन्हें ईश्वर को मायावी समझने का कोई प्रयोजन 
।शक्तिसुप में माया ब्रह्म से भिन्न पदार्थ नही है । शवित ब्रह्म से उसी तरह अभिन्न और 
प्ठेद्य है जसे दाहकवा झग्नि से और संकल्प मन से | जब शंकर प्रकृति हक लि 
वे उनका झर्थ यही होता है कि यह रचतात्मिका शक्ति या माया ही उन लोग 2 लिए 
र की प्रकृति (प्रादि या मूल कारण) हैजो इसे (संसार की) देख रहे 3 202: आन 
(भौर रामानुज फा भेद संक्षेप में यह है । रामानुज के अनुसार बह्म में झवस्थित अचित्‌ 
देखिए, ब्रह्मसूत्र -२।१॥६ , पुर ,शांकर-भाष्य। डे हे 


ग 


( रहसः 


तत्त्व में (और इसलिए ब्रह्म में भी) वास्तनिक परिवर्तन होता है। शंकर का भत्त हैढ़ि 
ब्रह्म में कोई वास्तविक परिवर्तन नहीं होता ।', * * 

किसी ' द्वव्य- के विकार का झाभासे (जैसे रस्सी का साँप के रुप में दियाई पहना 
विबर्तत ऋहलाता है, भौर वास्तविक विकार (जैसे दूध का दही वने जाना) परिणाम 
है अतएव शंकर फां उपयुवतत मत विवत्त बाद, कहताता है। एस्ते 
परिणाम झौर विपरीत सांड्य का मत (भर्थात्‌ प्रकृति वस्तुतः ,बदल कर जल ई 
विवत्त रूप में. परिणत हो जाती है) परिणामवाद अहतातं है। 
रामानुज का मत .भी एक तरह का परिणामवाद है, क्यो वें 
मानते हैं कि ब्रह्म का श्रचित्‌ श्रंश ही संसार के रूप में परिणत होता है। विवत्तंवाद भौर 
परिणामवाद दोनों इस बात में सहमत हैं कि कार्य पहले ही से अ्रपने उतपादान पाए में 
विद्यमान रहता है। भतएव ,दोनो ही सत्कार्यवाद (भर्थात्‌ कार्य पहले ही से झपने उपादन 
कारण में सत्‌ या विद्यमान था वह कुछ नई वस्तु नही है, इस मत) के घंदर पाते हैं। .. 


जहाँ जो वस्तु नही है उसे वहाँ फल्पित फरना भ्रध्यास कहलाता है। वर्तमान मनो- 
विज्ञान (?59ण0०४9) की भाषा में इसे एक तरह का वहिंराऐर 
भ्रव्यास (ए7०ु००४०१) बहँगे । जहां-जहाँ ध्रांत प्रत्यया (॥॥भ0) 
* « होता है वहाँ-वहाँ ऐसा भष्यारा ( शण॑०८४/०४) होता: है।। रिए 
तरह रज्जु में सर्प भध्यस्त हो जाता है उसी तरह ब्रह्म में जगत्‌ भ्ध्यरत हो जाता है। 
उपनिषदों में जो सृष्टि का:वर्णन भाता है वह इस श्र में कि ब्रह्म की साया में संगार 
बन जाता है। शकर इसे मानते है कि माया को कही-कहीं भव्यकत्त यां प्रकृति पी रहा 
गया है जो सत्त्व, रज भौर तम इन तीनो गुणों से युक्त है । परंतु इसे सांख्य की प्रति हि 
समझ लेना जो स्वतंत्र मानी जाती है ।* वेदांत फी प्रकृति ईश्वर फी ,भागा है 
झौर उन्ही पर सदा भाश्रित है। एड 
उपनिपदों को तरह वेदांत-प्रंथों में भी इस बात फो लेकर मर्तक्य सही हूँ हि $£ 
की माया से किस प्रकार श्रौर किंस क्रम से जगत्‌ के विषयों का प्राविर्भाव हुपा है। राई 
प्रचलित मत यह है कि भात्मा या श्रह्म से पहले पचि सूहम भूत्तोंरा], 
पंचोकरण इस क्रम से भाविरभाव होता है-प्राकाश, यागु, भग्नि, नर प्रो 
पृथ्यो। इन पाँचो का पुनः पाँच प्रकार से संयोग होता है जिसने पर 
स्पूल भूतों की उत्पत्ति होती है। जय पाँच सूध्म भूतों फा संयोग इस धनुपात गे होता है एिं 
झाधे में ग्राकाथ तत्त्व ग्लौर बाकी प्रा में शेप चारो तत्व रहते री [ प्रा 
१ विवर्तवादस्प डिः। पृवंूमि: हे ११० ट 
घेदान्तवादे परिणामयादः । के ३ 
स्ययरियतेइरिंसनू.. परिणामयादे दि 4) को, कट! 
रवय॑ं समायाति विवसवाद: ॥॥ ४48] 5. ४ ५ 2 
+ सहोप शारीरिस २१. अर 
२ देखिए, ग्रह्ममृत १।४।३ घोर श्वेताश्वतर ४५४९१ पर शांशर-ऑध्य । 





( २३३ ) 


फ्राशन है घागु+-५ भग्नि+-ह लत+८ पृश्दी) तब स्थूल भाकाश को प्रादुर्भाव 
; है। एसी तरह शेष भारो स्पूल भूत भी उत्पन्न होते है। जैते रमूल वायु-भूत की 
ति में गूध्मभूतों का संयोग इस प्रबार होता है--+ $ वायु+ ८ भाकाश 
$ प्रग्नि+-४ जल+ ४ पृष्यी) । इस तिया को 'वंचीकरण' कहते है । 
मनुष्य का सूध्म शरोर भूतों से बना है भौर स्थृूल-शरीर (तथा भन्यान्य सांसारिक 
पय) स्पूत भूतों से (जो पांच सूदम तत्त्वों के संयोग से बनते हैं) । शंकर-सुप्दि के 
कम रो मानते है। परंतु वे इस समस्त प्रक्रिया को विवर्त्त या भ्रध्यास मानते हैं । 
घंकर के इस विवत्तेबाद में फई गुण है । एफ तो यह कि शास्त्रीय बचनों की संगत 
बस्या इस मत में हो जाती है । दूसरे, सूप्टि का अधिक युव्ति-संगत कारण यह बतलाता 
; है। यदि ऐसा माना जाए कि ईएवर सृप्टिकर्ता है भौर अचेतन 
फिरमतकी. प्रकृति जैसी बिसी धन्य वरतु को लेकर जगत्‌ की रचना करते हैं, तव 
देप्ता. ईश्वर के भतिरिकत उस दूसरी वस्तु की सत्ता भी माननी पड़ती है 
झौर इस तरह ईश्वर ही एकमात्न स्वव्यापी सत्ता नही रह जाते। 
जड़ी प्रसीमता सप्ट हो जाती है । परंतु यदि उनकी प्रकृति को सत्य भी मानते भौर ईश्वर 
हि प्राथित भी, भौर इस संसार को उसका वास्तविक परिणाम मानते हैं. तो एक दुविधा 
भस्वित हो जाती है ।! प्रकृति या तो ईश्वर का एक पंग मात्र है प्रथवा संपूर्ण ईश्वर से 
'प्रभिन्त है। यदि पहला विकल्प मान लिया जाए (जैसा रामानुज मानते है) तो यह श्रापत्ति 
प्राजाती है कि ईश्वर भी 'भोतिक द्रथ्यों की तरह सावयव है भ्रौर श्रतएव उन्ही की तरह्‌ 
० हो जाता है। यदि दूसरा विकल्प (भर्थात्‌ प्रकृति संपूर्ण ईएवर से भ्भिन्‍न 
(माना जाए तो यह बाधा उपस्थित होती है कि तब प्राइतिक विकास का श्र्थ हो जाता 
हैमंपूर्ण ईश्वर का जगत्‌ के रूप मे परिणत हो जाना | बैसी श्रवस्था में यहू मानना पड़ंगा 
शिसृष्टि होने के उपरांत कोई ईश्वर नही रहता।, यदि.ईश्वर में सचमुच विकार होता है 
गो वह बिकार चाहे भरांशिक हो या पूर्ण, ईश्वर को किसी हालत में नित्य नि|वर्र नही 
हहा जा सकता । भौर, तथ वह ईश्वर केहलाने के योग्य नहीं रहता । विवर्तवाद की 
गन लेने पर ये कठिनाइयाँ दुरःहो जाती हैं। वयोंकि विकार झ्राभाद मात्र है, वास्तविक 
खिित्तन नही है। - 5, बी > 


॥ इन बठिनाइयों का अनुभव रामांनुज ने भी किया है परंतु उनका विचार है कि 
(प्ृष्टि का रहरंयं मानव-ब॒द्धि के परे है और शास्त्रों में जो सृष्टि का - वर्णन दिया. गया है, 
| वही हमें मान्य होना चाहिए । रही कठिनाइयों की बात । सो एक बार जब हम ईश्वर को 
|| भरवेशवितमान, सर्वेज्ञ और विचित्-सृष्टिवारी मान लेते हैं तो,उनके हक 22228 
नदी है। प्ानतें हैं कि बिया श्रृंति की सहायता से, कब वे 
ही रह जाता है। शंकर भी यह मान हैं कि विन बिक बाग तक ही 
हरे, बूष्ट का रहा गत हीं दो एकता पद सृष्टि का रहस्य ज्ञात नहीं हो सकता । परंतु वे के स्वयं 
१ देखिए, ब्रह्मसूत्न २१॥२६।९८ 9 बम 
| २ देखिए, श्रीभाष्य, २२२६-२८ औरषावाई .. 
३ देखिए, शांकर-भाष्य 'र।वर७ 





( रशे४ ) 
एक से अनेक झ्ाभासित होता बतलाया गया है। शास्त्र-जान के अनुसार हम पपदी 
तंकें-बुद्धि का सहारा लेकर भ्रपने जीवन के साधारण भ्रम के अनुभवों मे इस सृष्ि-लदिती 
भाया के रहस्य को यथासंभव समझने का प्रथल कर सकते हैं। 
(क) विवत्तवाद की समर्थक युक्तियाँ ,., 7“ 
* विवत्तेबाद के पक्ष में शंकर की युवितियाँ, और उतका माया, भ्विधा एषा प्रप्लामः 


विपयक सिद्धांत-ये सब भ्रद्वतवाद ” “जग 7 ह एएणएण शक गए 
विषयक भपरोक्ष भझनुभूति में विएः (जल हर १४ 
जगत्‌ का वास्तविक रूप समझना! हद 

को बहुत भ्रधिक मूल्यबान_समसझेंरे हर 


ग्रंथ लि हैं (जैसे, तत्वप्रदीषिका या चित्सुसी, भ्रद्वेतसिद्धि, यंडनयंड्याप ) उनमें एंहीः 
ऐसी सूक्ष्म भौर चमत्कुत यु कितयाँ हैं जिनकी गहराई को पाश्चात्य दर्शन के गंभीर पंप रे 
शायद ही पा सकते है। वेदांत का मूल है शुति या भपरोक्ष अनुभूति । तथापि ३६६ 
बात को नहीं भूलता कि जब तडः मनुष्य वी त्वा -बुद्धि संतुष्ट नहीं होती ग्रौर सहज पुर 
के प्राधार पर युवित द्वारा उसे कोई बात समझ में नही भ्रा जाती तव॒ . २७९ «५ 
उच्चतम प्रपरोक्ष अनुभूति को भी वह नहीं मान सकता वेदांत के विद्यार्यी को प्रदेश 
करे इस रघरूप का दिग्दर्शन कराने के लिए नीचे यह दिखाया जाता है कि शंकर गाशर 
अनुभव को तक की कसौटी पर कसकर किस तरह झपने मत.की स्थापना मरते हैं-- ५ | 
(१) फिसी कार्य भौर उसके उपादात कारण में पया संबंध है, मदि इसमी एूएः 
विवेचना की जाए तो ज्ञात होता है झि कार्य कारण से भिन्न यस्तु नहीं है। मिट्टी वा ही 
मिट्टी के भलाये झौर कुछ नहीं। सोने फा गहना सोगा माज है। 
सतकार्यवाद धुनः फार्य भ्रपने उपादान-कारण से भविष्छेद है। उसके विनागछ 
नहीं रह सकता। हम मिट्टी से बर्तन को पृषरू नहीं कर सर 
नसोने से गहने को भ्रतग कर सकते हैं । प्रतएय ऐसा समझना गलत है कि बयमे.एवं 4] 
चीज है जो पहले नही थी पौर भव हुई है। तत्त्तः वह सदा झपने उपादात काएस # 
विद्यमान थी। वस्तुतः हम भभाव पदार्य से उत्पन्न होने की (भग्नत्‌ से रुतू होने *) 
पह्पना भी सही कर सकते । द्व्य का फैयल रुपांतर होता (एक रूप से दूगरे रुप में प्रात) 
हम सोच सकते हैं। यदि भसत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति संभव होती तो यालू से भी तेते हित 
सकता, न कि केयल तिल भादि बस्तुमों से। निमित्त-झारण (जँसे तेल, या शुम्हार हा 
सोनार] की क्रिया से किसी नए द्रव्य फी उत्पत्ति नहीं होती, केदस उस द्रस्य फे निहित ४ 
की प्भिव्यवित मात्र हो जातो है। भतएप मार्य को फारण से गनस्य, भौद उसमें प्र 
पिद्यमान जानना चाहिए ९ यार्य कारण की ही प्रवस्थामाव है ।* 


३ देधिए ापन्यूतर २१ १४-२०, छोद्ीम ६३, ते० ३६; यृ० ११२१, गीठा २॥१ 
पर शांकर-पराष्य। लि हि 
२ गारणस्थ एवं संस्थानमार्त कार्य । जा 


+-४० गरु० २१२१७ पर शॉकर-भाष्य ॥*... 


न न * 


( २३५४- ) 








इन युत्ितयों के प्राधार पर शंकराचाय॑ सत्कामंदाद का अवलंबन करते हैं। सांझ्य 
मत का झनुयागी है। परंतु शंकर वा बना है कि सांख्य सत्कार्यवाद का प्रा 
तत्त्व नही समझ पाता। व्योकि सांख्य का सत है कि यद्यपि कार्य 
रिणामवाद का प्पने उपादान कारण में विद्यमान रहता है तथापि उपादान में 
[ वास्तविक विकार का परिणाम होता है, वयोकि वह नया रूप घारण 
करता है । इसका भर्य यह हैं कि जो झाकार-प्रसत्‌ था वह सत्‌ हो 
जा है । इस तरह सत्त्तायवाद का रिद्धांत टूट जाता है । यदि इस प्रिद्धांत (सत्का्मेवाद ) 
| प्राघार पक्का है तो हमें उसको सर्दघा मानने को भी तैयार रहना चाहिए औौर 
ने मत का झवलंदन नहीं करना चाहिए जिससे यह सिद्धांत भंग हो जाए। 
यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि कार्य में जो एक नया भ्राकार होता है, इस प्रत्यक्ष 
'त फो बसे झस्वीकार किया जाए। शंकर प्रत्यक्ष को भस्वीकार नहीं करते, केवल उसका 
पे तत्त्व क्या है, उस्तीका भनुसंघान करते हैं । कया सांख्य का यह समझता ठीक है कि 
हा का पषिवर्त्तन वास्तविक परिवत्तंन है ? यह तथ ठोक होता जब भ्राकारकी झपनी 
सत्ता होती । परंतु सूक्ष्म विवेचना करने से ज्ञात होता है कि भ्राकार द्रव्य या उपादान 
है की एक श्रवस्था मात्न है जो उस (द्रव्य) से झ्विच्छेद्य है । उसके 
एहार परिवत्तन पृथक्‌ भ्रस्तित्व की कल्पना भी नहों की जा सकती | झ्ाकार की 
_छ्धिक घिकार जो कुछ सत्ता है वह द्रव्य या वस्तु ही को लेकर ) भ्रतएवं श्राकार 
हों है या श्राकृति के परिवर्तन को देखकर उसे वास्तविक परिवर्त्तन समझना 
ठीक नहीं । इसके विपरीत, यह देखने में आता है कि श्राकारिक 
खित्तेन होने पर भी कोई यस्तु बही कही जाती है। जैसे, देवदत्त सोते, उठते या बैठते 
॥ भी देवदत्त ही कहा जाता है । यदि श्राकार-परिवर्त्तन का भ्रर्थ वास्तविक विकार 
वा तब यह बात कैसे होती ? ९ * 
इसके श्रतिरिक्त यदि झाकार या और किसी गुण को द्रव्य से पृथक्‌ सत्ता मान ली 
एए तो फिर गुणमें झौर द्रव्य में कैसे संबंध होता है, यह समझ में नही झा सकता । बयोकि 
! है दो पथक सत्ताओं में बिना किसी वस्तु की सहायता से संबंध स्थापित 
पार से द्रव्य + नहीं हो सकता। भ्रव यदि हम इस तीसरी वस्तु की केल्पता करते 
रश नहीं हे है तो उसका पहली और दूसरी वस्तु से संबंध जोड़ने के लिए चौथी 
और पांचवीं वस्तुओं की भी कल्पना करनी पड़ेगी । फिर उन चौथी 
ऐर पाँचवीं का अपनी-अपनी अपेक्षित बस्तुग्रों से संबंध जोड़ने के लिए भी उसी भ्रकार 
न्य संबंधों बी कहपना करनी पड़ेगी? इस तरह अनव॑स्थादीप का 8020 जाएगा। 
तएव गुण और द्रव्य में उस तरह की संबंध-कल्पता करने से हम पार अधि धगत 
क्षप में यह कहिए कि गुण झौर उसके द्वव्य में पार्थथय की कल्पना करना झट वितस 0 
कार द्रव्य से भिन्न सत्ता नहीं है । भ्रतएवं यदि द्रव्य वही कायम रहे तो केवल श्रा 
खित्तंन को वास्तविक परिवत्त न नहीं कहो जा सकता । 


देखिए, ब्रह्म-सूत्र २१११८ पर शांकर-भाष्य _* + ० ४.7 





( २३६ ) का बे 6१ 


हम देख चुके है कि कोई कार्य उत्पन्न होता है, तब द्रव्य में विकार नहीं भाता। वाएद- 

वार्य का संबर्ध वास्तविक परिवत्तंत सूचित नहीं करता । गौर जो परिवर्तन होता है बह 
कारण के ही द्वारा । अतएव चस्तु का विकार नहीं होता। ऐसा 

विबतंदाद. भर्थ यह है कि यद्यपि हम विकारों फो देपते है तथापि एदि उर 
सत्य नहीं मान सकती । झतएवं 'उनका जो प्रत्यक्ष होता है 5 

प्रत्यक्षाभास ही समझना चाहिए हमें भाफाश नीस दीय पहदा है, 

सूर्य में गति दिखलाई पड़ती है, पर्रतु हम इन सब बातों को सत्य नहीं मानते, गयीरि ई 
युवित के द्वारा असत्य प्रमाणित हो जाती हैं । एसी प्रत्यक्षा फितु असत्य घटना वो भ्ामाग 
बहूते हैं, जो वास्तविक सत्ता नहीं है । इसलिए ग़भी विकारों को झाभात-मात्र गगझनी 
चाहिए, वास्तविक सत्य नहीं। इस तरह हम केवल युक्त द्वारा भी विवत्तंवार पर पुर 
जा सकते हूँ ।' इसको अनुसार हम जो परिवर्तन देखते है यह फेयल मानसिफ प्रारोप भा 
विक्षेप मात्त हूँ। इसी की शंकर 'अ्ध्यास ' कहते हैं । इस तरह की मिथ्या कल्पना का फे 
अधिया है जो हमें घ्रम में डाल देती है भोर भ्रसत्‌ में सत्‌ का भ्राभास कराती है। करे 
प्रंकर प्रजान, प्रेविद्या या माया कहते है। इसी कारण संसार की प्रत्ीति होती है। . : .. 


(२) यहाँ यह प्रश्व उठ सकता है कि यदि यह परिषत्तंनशीज़ गंसार घामास-गात है 
तो बह कौन-सी वस्तु या पदार्थ है जो मिप्न-भिन्न विषयों के रूप में हमें पाभाशित दीती ईै 
मूल तत्व या सत्ता सामान्यतः हम उसीको द्रव्य कहते हैं जो मुछ गुणों पा प्राथय होता है। 
इस झयथे में घट या पट द्रव्य है। परंतु हम देय देख चुके हैं कि पद में सर 
उसके रूप झादि गुणों की रात नहीं होती झौर घट की सत्ता उसके उपदान कारण (पृत्तित?) 
से भिन्न नहीं होती । यहाँ मृत्तिका ही सत्य या यास्तविफ दव्य है भौर घट उग्र एफ 
रूप या श्राकार मात्र है। परंतु मृत्तिका स्वयं बिकारे मो प्राप्त होनेवासी बरेतु है। हर 
उसका मूत्तिका-माव नष्द हो जा सकता हैं। प्रतएव इसे भी गया यरतु पा प्रकार 
नहीं फह सकते ।२ यह घट की भपेक्षा भ्रधिक स्थायी जरूर है पर गह भी जिगी परवे 
द्रव्य का एक रूप मात्त हैं जो द्रव्य उस मृत्तिका के सभी विकारों में शिधमाव रहता 4, है 
मृत्तिफा के भाधार-भूत कारण में भी वत्तमान रहता है पौर मृत्तिफा का वाग हो जाने प९ 
उसके परिणाम रुप द्रब्यांतर में भी । इस तरह यदि सभी 'द्र्य' मामघारी पदार्ए रस 
हैं तो वास्तविक द्रव्य यह जो सभी विषयों में एड-सा दगा रहुता है ।* हम देयते हैं ड्रि 
१ सतस्वतोहयथा प्रथा विकार इत्युदीरित:। >> ' 

पतत्वतोभयथा ग्रथा विवर्त इत्यूदाहू:त ' 











' _-पेदेशिसाए। '. 
३ वर्तमान भौतिकविशान (0॥9805) भी बहता ता है झि रसायन शास्त ((॥ध्वाध्रित ) 
जिग्दें मूलन्‍्भूत (झाव्याथा।)- गहता है कि, मे भी बरतुव; घविकोरी मई ; 
छोल्ला्णा घोर 2४०07 हे रंयोग-विशेष बने होने के कारश उततवा की हुए 

वस्युप्रों में सुपांतर दो सकता है । 
एरस्प्रेय हि भवत्यितों योर्ड: सः परमाप:->शांकर-भाष्य' सपा 


( २३७ ) 


कत्ता' (कंशरशा००)--सभी पिपयों में सामान्य है। प्रत्येक बिपय मैं--चाहे उसका 
सा कुछ भी हो--समत्ता' देधते में भ्ाती है। चतएव इसकी रुत्ता को विपय-संसार 
मृत द्रव्य या उपादान कारण समझना चाहिए । 


.. जब हम अपनी परिवत्तेनशील मनोवृत्तियों पर ध्यान देते हैं तब चहाँ भी देखते हूँ 
$प्रत्मेक भाव या विचार का विषय चाहे जो कुछ हो, उसमें सत्ता तो झवश्य ही रहती है । 
प्रमात्मक विचार या विषय सत्य नही होता, तो भी वह घिचार झवगति (62॥) के रूप में 
ग भव्य ही सत्‌ (9४८) है । ६ सुपुप्तावस्था या मूर्च्छावस्था निविषयक होने पर 
गैगत्‌ होती है।* इस तरह सत्ता एक अच्यभिचारी वस्तु है जो बाह्य भोर भराभ्यत्तरिक 
पी प्रवस्थापों में भनुगत रहती है। * झ्तएव इसी सत्ता को मूल-द्वव्य या उपादान काशण 
गनना चाहिए । सभी बाह्य विषय या झाभ्यंतरिक यृत्तियाँ इसी सत्ता के नाना रूप हैं । 


इस तरह हम देते हैं कि शुद्ध सत्ता जो समस्त संसार का मूल कारण है नाना रूपी 
में. 7 प्रषद होने पर भी स्थयं निराकार है, भिन्‍न-भिन्‍न भागों में होने पर 
तो सभी में ५ विषयों में 
जगत है भी ययथार्यत: निरययव है, सान्त विषयों से भासमान होने पर भी 
४ चस्तुतः भनंत है। शंकर इस पनंत, निविशेष सत्ता को ही संसार 
गमूल तत्व या उपादान यहते है। वह इसी सत्ता को 'भ्रह्म' कहते हैँ । 


(३) इस ब्रह्म को चेतना सत्ता माना जाए या अ्रचेतन ? साधारणत: हम चाहा 
ेषयों को भ्रचेतन भौर भपने भन की झाभ्यंत्रिक वृत्तियों को चेतना समझते है। परंतु 
चैतन्य की कसौटी क्या है ? मत की वृत्ति को हम चँतन्य कहते हैं 
ता स्वयं बयोकि उनका भ्रस्तित्व स्वय प्रकाश है । परंतु जब हम बाह्य संसार 
काश है को देखते हैँ तो उसका अस्तित्व भी स्वयं अपने को प्रकाशित करता है। 
यह “भाति' या प्रकाश को शवित बाह्य श्र झ्राभ्यंतरिक दोनो पदार्थों 
गराई जाती है। झतएव यह कहा जा सकता हैं कि इन दोनो पदार्थों में जो श्रनुगत्त सामान्य 
स्व-सत्ता है वह स्वय प्रकाशक है भ्र्थात्‌ उसमें अपने को प्रकट करने का स्वाभाविक गुण 
:। भ्रतएव ब्रह्म फो स्वयं प्रकाश चंतन्य-स्वरूप मानना भ्रधिक समीचीन है। सूक्ष्मतया 
बचार करने से विदित हो जाएगा कि प्रकाश या भान ही सत्‌ पदार्थ को असत्‌ 5 से पृथक्‌ 
रता है। जो असत्‌ है (जैसे वंध्यापुत्र) वहक्षण भर के लिए भी अपने को प्रकट नहीं 
़र सकता । 


यहाँ दो आपत्तियाँ वी जा सकती है। एकतो यह कि कुछ सत्‌ पदार्थ ३: दिखाई 
हीं देते भौर दुसरी यह कि श्रसत्‌ पदार्थ भी (जिनका अस्तित्व नही है) दिखाई देते है (जंसे 
बष्त या मृूगमरीचिका आदि ध्रमों में) । प्रथम झ्राक्षेप का यह उत्तर है कि सत्‌ पदार्थों 
एे भ्रप्रत्यक्ष या श्रप्रकाश का कारण है प्रकाश के मार्ग में बाधा । (जैसे सूर्य स्वयं प्रकाश 
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) देखिए, ब्रह्मसूत्र ११४ पर शांकर-भाष्य े 
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देखिए । 


( २३८६ ) 


होते हुए भी बादलों के फारणं छिप जाता है, प्रयवा स्मृति में बाघा उपस्यित होने परको! 
झनुभूत विषय भी प्रकाशित नही होता ) ।१ दूसरें शाक्षेप का उत्तर यहे हैड़ि भर! 
अधिप्ठान में भी कोई सत्ता प्वश्य रहती है भोर उसीका हमे भाभात होता है। एर ता | 


सत्ता का भ्रय हू स्वय॑-त्रकाशकता झ्थवा चतन्य | 


(४) इस सिद्धांत की पुष्टि एक दूसरी दृष्टि से भी होती है। जहाँ-जहाँ ता 

प्रकाश होता है वहाँ-वहां तद्दिपयक बुद्धि भी विधमान रहती है! जँगे, एक बाह्य हि 

'मृत्तिका' (मिट्टी ) भी मृदूबुद्धि ( 'यह गिट्टो है' ऐसी ब॒द्धि | हर 

शुद्ध सत्ता प्रकाशित होती है। जब हम 902 गये घट के हर में पर 

का स्वरूप देखते हैं तव हमारी मृद्युद्धि घटवुद्धि ("यह पट है! एसी बुदि] 

बदल जाती है।* काल्पनिक विषय उस विपय मी बुद्धि मात 

अ्रम का विषय भी फेवल तद्विषयकब॒ुद्धि मात्र है। इस प्रकार हम देखते हूं ड्जिहाः 
प्रकार की सत्ता रहती है वहां बुद्धि भी अवश्य ही वियमान रहती है। 

इस तरह अनेक युनितयों से शंकर श्रुति के इस बायय का मंछन करते है हि ४ 

का भ्ाघार भ्रद्म है जो शुद्ध सत्ता एवं चेतन्य-स्वरूप है भौर स्वतः निविक्ार होते हुए 

अपने को नाना रूपों में प्रकट करता है। ' 


ब्रह्म (सत्ता या चैतन्य) हमारी सभी पअनुभूतियों में या सभी भारामान विपरें 
वत्तमान है। कितु उसके खूप माना होते हैं। भौर, एक प्रकार की प्रतीति (रसेहः 
मा भ्रम) दूसरे प्रकार की प्रतीति (जैसे जाप्रत्‌ प्रवस्या के पास 
शुद्ध सत्तावा. झनुभव) से कट जाता है। जो प्रश्नीति याधित (गा ्यंद्रित) हो ४ 
ग्रह्म झयाधित है. है वह कम सत्य मानी जाती है झौर जिस प्रतीति यो द्वारा बह दर 
होती है वह भधिक सत्य । परंतु इन रब वाध्य-्वाधक प्रतीियों 
रहते हुए भी शुद्ध सत्ता या चैतन्य बाधित नही होता । जब हम रण्जु में प्रामामित कर 
सत्य समझते हैं तब केवल सर्पाफार सत्ता का निषेध करते हैं, रात्ता-मात्न मा ठही। 
सरहू जब हम स्थप्त के वियय के मिथ्या समझते हैं तय भी हम उस सनुभूति था धवपत 
सत्ता को मानते है । भौर जब हम ऐसे देश-फाल की कल्पना करते है. «7 ४ 
भी कम-से-क्म उस देशकात मी सता तो मानते ही है । इस तरह 
शप मे) प्रत्येक विचार में थ्याप्त है। प्रतः सत्ता फे प्रभाव या निर्येति क ५५०७ « 
जाराफती। यह सव्ब्यापो शुद्ध सत्ता धयया चैतन्य (रातू घितू) ही एफ्मात शई 
जिसके बाधित ( घडित ) होने की एल्पता भी सदी की जा सयती । धठएव शहर: 
पारमायिक सत्ता कहते है । इस तरह वह यृतित द्वारा सत्ता का यह सफर गिल 
हईँ--जो प्रत्येक देश, माल प्रौर भवस्था में भदाधित रहें ।* 


१ देघिए, बु० १२।९ पर शॉकर-भाष्य 

२ देखिए, छा० ६२३२ पर शॉकर-भाष्य ४ 

३. एप स्वप्नर्मावरथस्थ चल सर्पर्ददन रतानाहिया पं मनूत तपादि गदययति: सार 
फतम्‌, प्रतिदुदस्यापि हयाध्यमातावास्‌ ।--झागर-भाष्य राव॥6 
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किसी विशिष्ट रुप को सत्ता (जिसको हमें प्रतीति होती है) के विपय में यह 
विश्ययपूर्वक नहीं कहा जा सकता कि भविष्य में वह किसी दूसरी प्रतीति से बाधित 
नहीं हो जाएगी। उसके बाधित होने की संभावना बराबर बनी 
खत प्रसत्‌ फौ रहती है। यहभी एक कारण है जिससे शंकर कहते हैँ कि ऐसा 
एरिमापा विपय (प्रथवा संसार जो इन समस्त विषयों का समूह है) श्रवाध्य 
या झ्रयंडनीय सत्ता का पद नहीं प्राप्त कर सकता | उपर्युक्त कारणों 
विहयहुधा यो लक्षण करते हैं कि जिसकी थृत्ति सभी वस्तुओं में रहे वह सत्‌ भौर 
जैसी वृत्ति सभी वस्तुों में नहीं रहे वह भ्रसत्‌ है। श्र्थात्‌ भ्रनुबुत्ति सतु का लक्षण है 
गैर ध्यप्रिचार भ्रसत्‌ का ९ 
« इस तकंशैली को ध्यान में रखते हुए हम झट्दैतवाद की इस-पहेली को समझ सकतें हैं 
के घट भौर पट जो एक दूसरे से पृथक्‌ हैँ एक दूसरे की सत्ता को बाधित झौर खंडित करते 
है । शंकर की सृष्टि में दो तरह से बिरोध हैं, प्रत्यक्ष और संभावित । 
त्क्ष भौर सर्पाकार सत्ता फी प्रतीति उससे भ्रधिक प्रथल रज्ज्वाकार (रस्सी के 
प्रावित विरोध. भाकार की) सत्ता को प्रतीति से कट जाती है। यहाँ एक वास्तविक 
प्रतीति दूसरी वास्तविक प्रतीति से खंडित हो जाती है ।- यह्‌ प्रत्यक्ष 
वेरोध है। सामान्यतः इसीको श्रस॒त्यता का चिह्द समझा जाता है। शंकर भी इसे मानते 
|। परंतु कुछ पाश्चात्य दार्शनिकों (जैसे जेनो, कांट, ग्रैडले श्रादि) की तरह वे भी झौर 
फ़ प्रकार का विरोध मानते हैं। यह वहां होता है जहाँ कोई वास्तविक प्रतीति विचार के 
रा बाधित हो जाती है अथवा एक विचार दूसरे विचार से वाधित हो जाता है। हम पहले 
गैदेख चुके हैं कि शंकर विकार या परिवर्त्तत को (जिसकी प्रत्यक्ष प्रतीति होती है) भसत्य 
ते हैं, क्योकि यह युवित द्वारा बाधित हो जाता है। इसी तरह वे यह दिखलात॑ हैं. कि 
च्रषि घट की प्रतीति से पट की प्रतीति बाधित नही होती तथापि घट और पट दोनो 
ता के यथार्थ रूप से विरढ्ध पड़ते हैं। शुद्ध सत्ता वह हैं जो न केवल प्रत्यक्ष द्वारा भरवा- 
प्रेत है कितु भनुमान या युकित से भी भ्रवाध्य है, बमोकि उसका खंडन कल्पतातीत है ई 
72, पट आदि सविशेष प्रतीतियों मे यह बात नही है । बल्कि सत्ता की भिन्न-भिन्न रूपों मे 
तीति होती है । इसी बात से इस संभावना का मार्ग खुल जाता है कि जिसकी एक रूप 
अभी प्रत्ीति हो रही है उसकी बाद में दूसरे रूप में भ्रतीति हो सकती है (जँसे भ्रभी 
पपक्े रूप में जिसकी प्रतोति हो रही है उसकी रस्सी के रूप में श्रतीति हो सकती है) । 
त्यक्ष अनुभव में परिवत्तेव की यह श्रार्शंका और फलस्वरूप बाधित होने की संभावना 
तत्पेक चस्तु की सत्ता को शंकाग्रस्त कर देती है। हमें इस बात का पूर्व नही नही है ह्य 
कता कि अ्रभी जिसे इस घट के रूप में देख रहें है, वह कभी ध्वंस रुप मे डकर ही हैं 
पड़ेगा । इस तरह घट-पट आदि भिन्न-भिन्न झराकार की सत्ताएँ एक इसे से पका र कर शी 
जिससे किसी की सत्ता असंदिग्ध नहीं मानी जा सकती । सदि यहाँ विशेषाकार जी, 
नहीं लेकर केवल शुद्ध सत्ता का ्रहण किया जाए तो कोई विरोध उपस्थित हूने : 





१ देखिए, छो० ६।२३, बह्मसुत्र २१॥११ और गीता २१६ पर शकिर-भाष्या 


[| २४० )) 


संभावना नहीं रह जाती। ऐसी झवरथा में वस्तु मात छी सत्ता भ्रदाधित रहती | 
विशेषों का विशेषत्व ही उसकी झकादय सत्यता का बाधक हो जाता है।- निधिशेद रे 
संदेह भौर बाधाओं से परे है। ; हे + 
(५) संसार के परिवत्तेनशील विशेष विषयों की सत्ता की परीक्षा करते हुए है 
उनका दृहरा रूप देखते हैं। थे विधय शुद्ध सत्‌ नहीं गहें जा समते गयोदि रे हि 
विफारणील हैं । कितु ये बंध्यापुत्र के समाम सवंधा धसत्‌ प्रभोग। 
अनिर्वेचनीय. तुच्छ भी नही फहे जा सकते, क्योंकि उनमें भी सता है जो झतो * 
में आभासित हो रही है। इस पयरण ये न तो सत्‌ कहे शा सरते है 
असत्‌। वे पनिव्ंचनीय हैं। यह समस्त विधय-संग्रार भौर उम्चकी जननी माया, 
अ्रविद्या भी सतू असत्‌ से बिलक्षण, झनिर्वंघनीय है । | 


(ख) भ्रम-विचार 


शंकर जगत्‌ की माया, या झ्रम समझते हैं भतएव उन्होंने (पौर उनके प्रमुवायियों 
भी) भ्रम को विशद विवेचन की है,विशेषतः इसलिए कि भन्यात्य राप्रदायों के ध्षम दिए 
मत भ्रद्वैतवाद के प्रतिकूल पड़ते है। मीमासक-गण ती प्रतक्ष में ४ 
सोमांसा मत का. की संभावना मानते ही नहीं ।'कुछ पाश्चात्य वस्तुयादी दाएँवियों' 
ंडन तरह उनका कहना है कि सभी शान प्रभात, कही भर ग 
यदि यह यिचार ठीक माना जाए तो प्रद्व॑त की गिद्धि महीं हीती | 
झतएव भद्दे तवादी इस मत की झालोचना मरतें है । मीमांसकों का कहना है कि.डिये १ 
भ्रम कहते हैं (जंते रफ्जु में सप॑ का भ्रम) यहू दो यथार्य शातों का मिथ्रण है। बहू पर 
परौर स्मृतिशान का सस्मिश्षण भौर इन दोनों के भेदशान या भाव (भेंदापह) है। ्र 
मिगद्ध प्ईतवादियों की ये मुख्यतः युक्तियाँ हैं। 'यह सांप है' ऐसा भ्रमात्मक विधार गम 
फरता है कि यहां एफ ही ज्ञान है। यह सत्य हो सकता है कि 'यह' पदवाच्य पस्तु मे 88 
से पूर्वानुभूत गाप की स्मृति जग जाती है, परंसू यदि पड़ रमृति इस प्ह्यदा के गाय भिगा 
एक ज्ञान नहीं धन जाती (भर्यात्‌ प्रत्यक्ष ज्ञार कल मी 22५ 
धियार होते (१) “मं इसे देखता है” (१२) | हक 28 775 
'यह है 'भौर (२) वह सांग था । इसके विष .., .  . " 
पदवाच्य प्रस्यक्ष का विधेय (।धल्सीट्या०) है। प्रतााव यहा (प्र्यश् यालु) मा, 
प्रसित्त माना गया है। यहाँ कैयल भेद ज्ञान का प्रभाव माय गहों है, परंतु प्रश्श ४ 
समृत्ति पदारयों फो शादात्म्य-फत्पना भी है। यदि ऐसा तादारम्यशान (अगर यहु शिए 
कि 'मह बरतु साँप है!) नहीं रहता तो हम उस यस्तु से इरकर भागते सदी । 78 
# मक्ष घम फो घरवीरार नहर रिया जा सहता ह 
प्रषपक्ष शान में धरम हो सकता है इस बाठ की स्पाय-व से बिक भी हपीशाद है 7 ॥!। 
परंतु यह उस्ते एक प्रमौकिर प्रप्यक्ष पी सरंद मानता है मिसमें स्मृति शा 87885 
पूर्वभून सर्प के संदृश रस्सी ही देशपर उसे रा्प का उमृतिगोदधि 
स्पाय-परेदिफ दवना प्रवत्त हो उछ्ता है कि बट प्रत्यक्त या जाग पढ़ता हैं गे यः 
मंत का हांदत.. थो बरगुदः पुरकास में अत्यक्ष टुमा था (जे एस्पय्न रैपा हुए 


(_ २४१ ) 


उम्र संस्कार के द्वारा यत्तमान-फालिक शान बेन जाता है । जो नित्य भसत्‌ है उसकी 
 प्रतीति नहीं हो सकती । जिस सत्‌ पदा्य का भी पहले प्रत्यक्ष हुआ था उसीकी प्रतीति 
में हो सकती है। भतएवं प्रईंतवादियों का यह कहना कि यह जगत्‌ भ्रम-मात्र है 
प्मम्न में प्रा सरता है जब किसी वास्तविक जगत्‌ का भी पूर्वकाल में प्रत्यक्ष हो चुका 
।बिना इसके भ्रम की सिद्धि ही नहीं होती । यदि जगत्‌ तिकाल मे पसत्‌ है तो इसकी 
प्रतीति ही नहीं होनी चाहिए । * 
इसके उत्तर में भद्व॑तवादी मुख्यतः ये युवितयां देते हैं । वत्तमान देश-काल में किसी 
वर्देश-दंगल के विषय का अ्त्यक्ष होना धंसंभव है । स्मृति-संस्कार कितना ही प्रवल 
न हो उसमें 'तत्‌' ('बह') का भाव रहेगा, एतत्‌' ('मह') का नही । ('वह' में देश- 
'की दूरता का भाव है, यह सामीष्य भर्थात्‌ 'यहाँ' भौर 'पभी' का सूचक है) । इस 
भ्रमात्मक विषय में जो वत्तंमानत्व भौर साक्षात्‌ प्रतीति का भाव रहता है उसकी 
ति नहीं होती । यदि यह फहा जाए कि स्मृति-ज्ञान प्रत्यक्ष के वास्तविक विपय को 
देश-काल से भलग कर हटा दैता है त्तो यह भी मसंगत होगा । किसी भी धवस्था में 
तै मानना ही पड़ेगा कि जो यहां प्रौर प्रभी बस्त॒तः सत्‌ नहीं है (जैसे सांप), वह सत्‌ के 
 भास्मान हो सकता है भौर यह इस कारण कि हमें वत्तमान वस्तु (जैसे रज्जू) का 
पे है। इन सब बातों को एक साथ मिलाकर परद्वतवादी इस सिद्धांत पर पहुँचते हैं कि 
उके कारण वास्तविक विपय के स्वरूप पर झावरण पड़ जाता है भौर वहाँ विषयांतर 
तीति होती है जिसे हम भ्रम कहते हैं ॥ वत्तमान स्वरूप का प्रत्यक्ष नहीं होता, कई 
एै से हो सकता है, जैसे दृष्टि.्दोष, प्रकाश का भ्रमाव, भ्रादि । सादृश्य-ज्ञान भौर 
बरस्‍्मृतिप्तंस्कार के उद्वोधन से प्ज्ञान को भावरुप भ्रम (जंसे सपं) की सृष्टि करने में 
वि पहुंचती है। यह भासमान,विपय (सर्प) वर्तमान देशकालिक (यहाँ भर भ्रभी) 
ते के रूप में विद्यमान है, यह तो मानना ही होगा । इसे भ्रज्ञान की ही तात्कालिक एक 
बह सफ़ते हैं। इस सृष्टि को सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि यह पश्चात्‌-कालिक भ्रतुभव 
के प्रत्यक्ष) से बाधित हो जाती है। इसे भ्सत्‌ भी नहीं कह सकते बयोंकि यह कुछ 
कै लिए (क्षण'मर के लिए ही) प्रकट होती है। भ्रौर जो वस्तु ्रसत्‌ है (जैसे वेंध्यापुत्त) 
कली क्षणमात्र के लिए भी प्रकट नहीं हो सकती । भ्तएव हक इसे 2२7 
कहते हैं। भर में यह मत अनिर्वेचनीय उपातिवाद कहलाता 
6 आजूम हो ४ है। परंतु माया या भ्रम में रहस्य तो हैही ॥ जो हर 
'मावचादी हैं उनके लिए भी यह एक उलझन है। न्याय-वैशेषिक को भी इसे झ्लौकिक 
२ करना पड़ा है । 
पेह संसार भी एक प्रकार का भ्रम है ॥ उा अ्म्त का कारण अज्ञान है। भ्रज्ञान के 
कारण झावरण और विक्षेप होता है भर्थात्‌ बह्म का स्वहूप 2 882%% 
: होकर जगत्‌ की प्रतीति होती है। यही वेदात का 225 कम 
: भी यह प्रश्व उठ सकता है कि यदि वास्तविक जगत का पह पते 
। नही हुआ्रा तो फिर इस वत्तेमान जगत्‌ की प्रतीति ही कैसे हो सकती है। परंडु 


६०-१६ 


बाद का , 


है ५2 


( रश्राः ) ; 


परद्वतवादी के लिए इसका उत्तर-देना कठिन नहीं है। सयोंकि कमिप्म प्रत्याग्य भारीः 
दर्शनों की तरह वे भी भानते हैं कि सृष्टि का प्रवाह प्रमादि है भोर इस संसार के शे 
असंध्य संसार हो चुके हैं) उनके संरकार जीयों में रह जातें हैं। गा 

अतएव शंकराचार्य भध्यास' (अ्रम)गा प्र्ष करते है-- पव्ती अनुभव भा पर 
भाघार में मवभासित होना ।९ उनका अभिप्राय है कि भ्रज्ञान के कारण हूम पूर्व ए्कों। 
प्रनुभूत जा विपयों फ्ा शुद्ध सत्ता गा ब्रह्म में आरोए फरते हैं । । 


यदि ४.7 दि प्रवाह वा सिद्धांत न भी माना जाए तो भी सत्ता का झुपावर में 88? 
हो सकना भ्रमात्मक ज्ञान के ग्राधार पर ही सिद्ध ही जाता है । प्रत्पेझ भ्रम में, एक शिप्य 
स्थान में विषयांतर प्रकट होता ही रहता है इससे स्पष्ट सूचित होता है शि शियरी प्र 
वास्तविक सत्ता नहीं है वह भी सत्‌ के रूप में प्रकट हो सकता है। प्रयपार्य यख्ु भी रे 
रूप में प्रकट ) सकती है, यह बात प्रत्येक भ्रम से सिद्ध होती है। 


प्रद्वेतथाद का भ्रमविषयक सिद्धांत बौद्धमत के 42१६६ या मिश्ञानयाद ! क्रिप्रहै 
तयाद शन्य- रत सवादी कहता है कि शून्य (धर्षात जो विल्यु बग्त्‌ है) ही रुए 
भाद या विधान. रुप में दिखाई पढ़ता है। विज्ञागवादी का संत है हि मारता 
याद नहीं है विज्ञान या प्रत्यक्ष ही जगत्‌ के रुप में दिग्ाई पढ़ता है। एंरर पो) 
हैः हे उनके भ्रनुयागियों पा सिद्धांत है कि प्रत्येक गिषय पय प्रोधार हू 

सत्ता हैं भौर यह प्राधार न तो शून्य है, व विज्ञानमांत्र ही है । 


हू $ है 

यद्यपि स्वाभाविक जाग्रतू भ्रवस्या या संसार घम की तरह प्रषिया का परिणाम मान 
जाता है तथापि भद्वतवादी ययाप॑ प्रत्यक्ष भौर भ्रम-प्रत्यक्ष में भेद फरते हैं। प्रंतएव इसे 
मगरणवण सज्ञान भी दो प्रकार के माने गए हैं निस मूल विद्या के कारण स्याणारिई 
जगत्‌ मा प्रत्यक्ष भनुभय होता है यह 'मूलाविधया' पहसाती है। उसके सरृश विंग एरि० 
के कारण सर्पादि का तात्कानिक भ्रम उत््न होता है, यह सुलाविया पहुमती हैं। 
परद्दतवादी स्थावहारिफ जयत्‌ भौर प्राधिभागिफ विषय (जैसे रज्जु में रुप हा प्रर् 
दोनो को ध्रविधा द्वारा सृष्ट थ्राह्य विषय (00ल्‍८८४४०) मानते हैं।. इस संबंध में गई 
अस्तुवादियां से भी बढ़ें-घड़ें हैं। भेद इसना दी है कि भरद्देतवादियों के झनुमार बाह्य हि 
द्वोने से ही या भो होगा ऐसा धायश्यक नहीं घौर घसतू होने से यट मत में ही हैं | 
भी पायश्यक नहीं । होत्ट (8०0 प्रभूति कुछ प्राधुनि् नववस्तुपादी (३0७-४४४/ 
भी ऐमा ही मानते हैं । पूर्योकत मृकितियों के झ्ाधार पर शंकर कहते है कि प्रत्े शिव 
समिशेष और विवारणोस होने के सारण शिश्द्धात्मक ६ ग्रतएम यह शुद्ध गधा है गरते 
पैवासिफ निषेध रहित नही है । महक 


(ग) शांकर मत की समालोचना - 


पु शरराषाद के दग गए पर प्रमेक प्रदार के घाक्षेद शिए गए है नि उनमें मुदर है !ै 
के शंकर उदपू का उत्पादन नहों करते, बसकि उगरी समामा ही को जद देरेई 


जनता 


हे नमन टम>>ओनकार | "9 न नन अल 3 मिलन कल लक बा 


4 देखिए, द्राफ्तमूपन्माध्य के प्रारंभ मे पध्याग विवार 


रद 


( रध्३े ) 


का काम है जगत्‌ का कारण बतलाना । यदि वह जगत्‌ की सत्ता ही नहीं माने, तौ फिर 
ए्‌टिकेगा किस भाधार पर? परंतु इस तरह की आ्रालोचना कुछ छिछली-सी प्रतीत 
शंकर जगत री हैं। यह सत्य है कि दर्शन का काम है जगत्‌ का (शर्थात्‌ समस्त 
बिलफुस विषयों के समूह का) कारण बतलाना। परंतु इसका यह श्र्थ नही 
म है? कि दर्शनशास्त्त शुरू से ही इस बात को स्वीकार कर लेता है कि 
सामान्यतः जो संसार देयने में भाता है वह प्रूर्ण सत्य है। दर्शन 
न्‍्य शञान भौर लोकमत की परीक्षा करता है जिससे उसका वास्तविक तथ्य निकल 
गर सबसे सु्ंगत विचार या सिद्धांत की प्राप्ति दो सके । शंकराचार्य ऐसी परीक्षा 
'दिरा,इस सिद्धांत पर पहुँचते है कि सभी प्रतीतियाँ एक समान विश्वेसनीम नहीं हैं भौर 
बरध्ती लोकमत परस्परविरोध से रहित हैँ। एक प्रकार की प्रतीति दुसरी को बाधित 
ली घोर उससे सत्य द्वोने वा दावा करती है। कुछ भनुभव भौर विश्यास (भपने विशेष 
में) ऐसे हैं जिनका भविष्य धनु भव से विरोध पड़ने की संभावना है। भ्रतएवं दर्शम- 
लिकां काम है कि बह एक विश्वास भौर दूसरे विश्वास में, एक भनुभव झौर दूसरे अनुभव 
3 में, वियेचना मार प्रत्येक का उचित स्थान निर्धारण करे। इसी 
: सारतम्प यौक्तिक आधार पर शंकर सामान्य अनुभवों का प्रकार भेद श्रौर 
त्रिविध सत्ताएं स्थान-निहूपण करते हैं। जैसा हम देख चुके है, वह पहले सभी प्रकट 
और संभाव्य विषयो को अग्रकट झसत्‌ (जैसे वंध्यापुत्त) से पृथक्‌ 
लि हैं। पुनः उन्हें तीव कोटियों में विभाजित करते है--- 
; ) वैविपय जो क्षण भर के लिए प्रकट होते हैं (जँसे स्वप्न, या भ्रम में) किंतु 
#माविक 'जाग्रतू भ्रवस्‍्था के झनुभवों से बाधित होते है। (२) वे विपय जो स्वाभाविक 
प्रंवसथा में प्रकट होते हैं (जैसे परिवत्तंनशील घट, पट भादि वस्तुविशेष, जो हमारे 
जीवन भौर व्यवहार के वियय हैं) परंतु जो ताकिक दृष्टि से विरोधात्मक या बाधित 
(िकी संभावना रहने को कारण संपूर्णतः सत्य नहीं कहे जा सकते । (३) शुद्ध सत्ता जो 
एिपतीतियों में प्रकट होती है भौर जो न बाधित होती है भ्रौर न जिसके वाधित होने की 
ही हो सकती है। है 
|| सदि सभी प्रकार की प्रतीतियों के विषयों का नाम जगत्‌ या संसार है, तो समस्त जेगत्‌ 
' प्रथवा इसके प्रत्येक विषय को एक-सत्य, नहीं कह सकते हैं। मत; ऊपर जिन तीन 
यों की सत्ता का वर्णन किया गया है, उनमें प्रथम प्रातिभासिक सत्ता, दूसरी व्यावहारिक 
' सत्ता भर तीसरी पारमाधिक सत्ता कहलाती है। इस पेरह संसार 
'सिभासिक,. एक रूप नही है। तथापि जो यह जानना चाहते है कि जगत्‌ (सर्माप्ट- | 
गवहरिए घोर अप में) क्या है, उनके लिए शंकर का यही उत्तर है कि यह सत्‌ 
मायिक प्रौर झसत दोनो से विलक्षण श्रनिव॑चनीय हैं ! परंतु यदि जयत्‌ से 
7) कक विपयों को समझना .जाए-तो यह 
केबल साधारण घट, पट आदिक ं कब 
हा ठीक होगा कि केबल व्यावहारिक दृष्दि से सत्य है अर्थात्‌ यह 40४ 
अपेक्षा श्रधिक सत्य भौर पारमायिक सत्ता की अपेक्षा कम सत्य है । - 















प्‌ 


हे रे 


( रश्ट ) 


कितु यदि जगत्‌ से इसके सब विषयों के मूल व्यभियारी प्धिष्ठात या वाएए ह 
को समझा जाएं, तो शंकर जोर देकर कहते हैं कि जगत प्रवश्प ही सत्य है। इनरा गए 
है---“जैसे कारणरुपी ब्रह्म की सत्ता ब्रिकाल में (भूत, भविष्य भौर वर्माव में) एंव 
बसे ही (सत्तारुपेण जगत्‌ भी ) विकाल म सत्तय नहीं पोती है। गयोकि कायरण-रा घी 
है ।१ पुनरच नाता रूपनामात्मक विषय सत्तास्पेण सत्स है, मितु प्रपने पे विभेष रेप 
प्रसत्‌ हैं ।* पु 

इससे स्पष्ट हो जाता है कि शंकर व्यावहारिक दृष्टि से जगत को रस्य मानो है ४ 
विज्ञानवादी ($7/0८४४० [0८४७ ) मी तरह उसे विशान मात्त नहीं मानने (वि 
अस्तित्व मन के भीतर ही सीमित रहता है। पिश्ञानवाद मां म् 
/20० पल का देखने से यह बात धौर भ्धिक स्पप्ट हो जाती है।' उतरा इस्‍स। 

कि स्वामाविक जाग्रत भ्रवस्या को विषय स्वप्तविषयों की को 
नही हैं बयोंकि स्वप्न फो विषय जाग्रतू अनुभव से बाधित होते है। प्रतएप जाएतू छंद! 
अधिक सत्य है । घट, पट झादि बाह्य विषय जो साक्षात्‌ रूप से मन के माहुर जात पढे 
मन के भाम्यंतरिक भाषों की श्रेणी में नहीं रखे जा सकते, गयोंकि, ये विषय सरकी|इस 
दिपलाई देते है । परंतु विज्ञान का प्रनुमम फेपल उसीको होता है गिसके मग में हे | 
शंकरानाय॑ इस बात को भी स्पप्ट कर देते है कि यछपि बह स्पष्त के दृष्टांत द्वारा मर 
स्वरूप का उपपादन करते हूँ तथापि बहू बाधित स्पप्न-जान भौर.वाघर जाइगूजा | 
व्यावहारिक जगत्‌ का भाघार है) में बुत घंतर है । इस दोनो फे फारण रूप पव ' 
मिन्न-भिप्त हैं, इसे भी धद्द मानते हूँ ।४ प्रथम कोटि का प्रनुभय (जँसे स्वत या ही 
स्यक्तिगत एवं तात्कालिक झगशान से होता है। दितीय सयेटि का भनुभव (जैसे माया हिए 
का प्रत्यद) सा्येजनिक भौर भपेश्षा रत स्थायी भ्रशान में होता है। प्रमस के हिए हो 
'प्रविद्या' भौर दितीय के लिए गाया! शत्द का अयोय शिया जाता है । परंतु में दोसे 
प्रयधयत्‌ (ध्रमोत्पादक घशान के भय में ) भी स्ययहुत दोते है।. ॥ 


(२) ब्रह्म-विचार 


शंशराजाय मो पनुसार अहम फा वियार दो दृष्टियों ते किया जा. सरगा है। मं 
परिफ दृष्टि ये जगत्‌ मद मत्य माना जाता हैं भौर #ट्टा को इगशा मूनेशारण, भूटिए 
पासफ, रहारफ, गर्वक्ञ घोर सं शदितमान पे गकते ह। देगी रू 
सटध्प और हुशदर १ 
इप्एप सात उगे ईश्वर णे सएछ कद भी कहा जाता है । दगी ह५ में 
शण 
उपासना भी की जाती है। 


4. देधिए, इस्सूत् २१९।१६ "मथा थे वबारणं ब्रा तिए रासप सर्ध्य 
एपं कारपेमू घपि जगत विद कादेद सर में इधमियरति । 

+» देधिक धवाशेग्य धारा “सर्ये छ मामहयारि मदास्मगैक धार विशारशाो हवा 
प्रमृपमेय ३ पा 

हे. शिधित, इृप्ममृत शाशारद - ह | 

डे. देखिए, #रद्धांस २६२२६ 0 2 


हर ल्टिपर्ण 


( रहें/ ) 


परंतु ब्रह्म को नगलार्ता कहना फेवल व्यायहारिवः दृष्टि से ही सत्य भागा जा सकता 
पति, जब तक हम जगत्‌ को सत्य मानते है) । जगत्‌ -र्तू त्व ग्रह्म का स्वस्प-्लक्षण 
कंदल तटस्थ लक्षण है। भर्यात्‌ सृष्टि का कर्ता होना उनका भ्रोपाधिक गुण है; 
दिक स्वरूप नहीं । 
एकड़ दृष्टांत के द्वारा यह भेद स्पष्ट ही जाएगा ।९ एक गड़ेरिया रंगमंच पर राजा 
र भमिनय करता है। बह देश जीतकर उसपर शासन करता है। प्रव वास्तविक 
से बह व्यक्त गड़ेरिया है। यह उसका स्थस्प-लदाण है। किंतु नाटक की दृष्टि 
*राजा विजेता भौर शासक के रूप में प्रकट होता है । वह उसका तदस्य लक्षण है। 
त्‌ ऐसा लक्षण है जो उसके भसल्ी स्वरूप को स्पर्श नही फरता) । 

इसी तरह ब्रह्म भंग स्वस्पन्लक्षण है--सात्पं शञानमनस्तंग्रह्व। (अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य 
प्रनंत श्ञान-स्वरूप है) ।* जगत्वात्ता, जगत्पालक, जगत्‌-संहारक भ्रादि विशेषण 
वा जगत्‌ से संबंध है) उसके तठस्य लक्षण मात्र हैं भौर केवल व्यावहारिक दृष्टि से 
हैं। जिस प्रकार हम रंगमंच के पात्त को नद के भतिरिक्‍त झ्न्य दृष्टिकोण से भी 
करते हैं, उसी तरह हम ब्रह्म को जमत्‌ से भिन्न दृष्टिकोण से प्र्थात्‌ पारमा्थिक दृष्टि 
देख सकते हैं। तब जगत्‌ के संबंध को लेकर जितने विशेषण हम उसमें लगाते हैं, 
भी से बह परे हो जाता है। यही ग्रह्म का यथार्थ झसली स्वरूप है। शंकराचार्य 
गपरग्रह्म फहते है। प्रह्म के इस यथार्थ स्वरूप को (जो जगत्‌ से भ्रतीत या परे हैं) 
वपाधिक रूप को (जो जगत्‌ से संबद्ध है) समझने के लिए शंकर मायावी का दृष्ठांत 
(जोपवेताश्वर में वणित है)।* जादुगर बेवल उन्हीं लोगों की दृष्टि में श्रदृभुत है 
पकी माया या छल से छल्ते जाते है भौर उसके दिखलाए हुए इंद्रजाल को सच समझते 
रंतु जो ल्ञोग उसको माया-जाल में नही फंसते भौर उसकी चालाकी समझ्न णातें हैँ, 
[दृष्टि में वह जादू भद््‌भुत या भाश्चर्यजनक नहीं रहता ) इसी तरह, जो जगत्‌ रूपी 
जाल के भुलावे में भरा जाते हैं वे ईश्वर को मायावी या सृप्टिकर्ता के रूप में देखते 
रंतु जो इने-गिने तत्त्वज्ञानी है वे समझते हैं कि यह संसार कवल धोजे की ट्ट्टी है। व 
गस्तबिक सुष्टि है न वास्तविक सुष्टिकर्ता | 

शंकर का मत है कि इसी प्रकार सामान्य भनुभव के आधार पर हम समझ सकते हैं 
हवा कैसे जगत्‌ में व्याप्त भी है और इससे परे भी । जगत्‌ जबतक भासित होता है 
क वह एकमात् सत्ता-व्रह्म के ही आश्रित रहता है; जैसे रस्सी में झाभासित साँप उस 
(के भ्रलावे और कहीं नहीं रहता । परंतु जिस तरह उसी रस्सी में सर्पत्व की श्रांति 
रण कोई विकार नहीं झाता श्रथवा जिस तरह नाटक के पात़ को राज्य की भ्राप्ति 
श से कोई यथार्थ लाभ-हानि नहीं होती, उसी तरह जगत्‌ के सुध-डुःस पापशुष्यादि 
सि ब्रह्म प्रभावित नही होता। 

नट की उपमा के लिए बरह्मसूत्र २१।१८ पर शांकर-भाव्य देखिए । 


कसिरीय ३, १ 
भअण्सू० भाष्य,२)१६ 





नकननन+न 


(_ रई६- ) 


जैसा हम भागे चलकर देखेंगे, रामानुज ग्रद्म के इन दो विभिन्‍न शुपों (मिशगत है 
विश्वातीत) का सामंजस्य स्थापित करने में मदिताई मंगा भनुभयव गरते है। ये 
असमंजस में पड़ जाते हूँ कि यह कैसे हो सकता है कि यह्य झगत्‌ में रहते हुए भी बदर 
दोषों से रहित है। यह कठिनता केवल रामानुज को ही नही है। प्रधिशंग प्रा! 
ईश्वरवांदी भी इस कठिनता में पड़ जाते हूँ भौर सुष्टि को वास्तविक मानते हैं।.. 

जैसे वाह्यजगत्‌ परतुतः तत्वरूपेण ब्रह्म से धभिन्‍न है, यैते ही जीय भी बड़ मे एि 
है। अ्ज्ञानवश इन दोनों में भेद-बुद्धि होती है, भौर जीव ब्रह्म फो उपासम सगारश। 
ब्रह्म ईश्वर बन जाते है। इसके भतिरिफा ईश्वर पी उप 
इसलिए की जाती है कि उसे जगत्‌ या फर्ता भौर स्वामी समशा २! 
है। इस तरह उपासना भौर उपास्य ईशार व्यावहारिए दि 
संबंध रखते हैं जिसके भनुसार जगत्‌ सत्य प्रतीत होता है भौर ईश्वर सासंदंधी 
गुणों से युगत मालूम होता है । ू 

पारमाधिक दृष्ट्रि से जगत या जीव ऊे गुण ग्रद्मा में भ्रारोपित महीं किए भी सर 
वह सजातीय, विजातीय भौर स्वगत, सभी भेदों से रहित है। यहाँ शकर पा शामजुर 
भेद पढ़ता है। रामानुज ब्रह्म में स्वगत भेद मानते है, क्योकि ब्रह्मा में घितु (0070४: 
झौर प्रचित्‌ ( 0॥007520४७) में दोनो तत्व विधमान है । शंकर का मत है हि विरएऐं 
झुप में ब्रह्म राव उपाधियों से रहित है। मतएव ये परद्रद्म को निर्मुत वहा मागये है। 8 
शानमनत्त ब्रह्म (ब्रह्म सरय पौर भवंत शान-स्वडूप है) यह पति तदरप सक्षर्णों है प*ि 
शुद्ध है भौर इसे स्वरूप सदा भी कहा जाता है, तथापि यसतुतः यह भी गौधेनीएं इप्च 
ठीफ स्वरुप मदीं बतला सकता यह केयल इतना हो संऊेस देता टै हि प्रद्म का रव् हर 
गांत प्रौर भगेतन नदी है प्रौर इस तरह बुद्धि को ब्रद्म की झोर प्रेरित बरता है ।' 

उद्देश्य (500[2०0) को संबंध में शिमी गुण का विधान (!000व 0) हो: 
मार्सों उस उद्देश्य फो सोमित कर देना है। शक गारतत के प्रतिकत्तेन (00थ52/ 0०) 
नियम से यह निष्फर्य निरसता है। गदि 'इ/ था है तो मर ते 
नही है। प्रयतू भन्य! का को बहियेत है। मगे। जय ४ 
सक सीमित है। यूरोप के एफ बड़े दाग विझ श्थिनोजा भी, इसी याग को रहीवगर है? 
हैं। उनका सिद्धांत है--प्रस्येक विनेध थ का प्र्य है. विषेध । (5४९४३ एशटप्न४ ४ 
$ 4 58 जाता) प्रतशव उनका मय भी बियार है कि यूत्त दृ्य ($99॥2700) एर 
([706८पमातपश० ) घौर घ्वर्भनीय है। उपनिषदों काश भी यदी शिड॒ति है। रत 
महूना है-मेति-गैशि! । प्र्घात्‌ ग्रह्मा में यह गृद नहीं है, पट गुण नदी है। इगीडर 
विसी मु एा--उपास्धता तय क्ञा-्ष्टा में घारोप नहीं दिए छोवा कर इैंगी दाए 


सगुण झौर 
निमृण ब्रह्म 


मेति! वा शाएपर्पे 








गकराणाय डात को निर्भभ बहने है) (५ ॥४० उल्‍्टे 
य व० २।१ पर शौपर: ्माप्य 
३ होने १४ | 


की 


( २४७ ) 


पहले कहा जा चुका है कि संसार माया का फलस्वरूप है। भरत: सृष्टिकर्ता ईप्वर 
भायावी के समान बढ़े गए हूँ । प्रणानी मनुष्य रामशते है कि सृष्टि रत्य है भ्रतएव ब्रह्म 
ख्ुतः मायाविशिष्ट (सृप्टि की शवित से मुक्त) है। परंतु वस्तुतः कत्त त्य ब्रह्म का 

छामाविकगुण नहीं है यह के बल बाह्य उपाधिमात्न है जिसको हम भ्रमवश ब्रह्म में भारोपित 

इसे हैं। प्रतएव ब्रह्म केवल मायोपहित (माया की उपाधि से युक्त) है। रागुण ब्रह्म 
पर निर्गुण ब्रह्म--थे दोनो ही एक हैं । जैसे नाट्यथाजा के भीतर जो धादमी है बही 
गिदयधाला से बाहर जाने पर दूगरा भादमी नहीं हो जाता । नटत्व उस मनुष्य का एक 
.शिमपिक उपाधि मात्र है। सगुण ग्रह्म या ईश्वर निर्गुण ब्रह्म का ही प्रतिरृप है। जगत्‌ 
पी प्रपेक्षा से वह ईश्वर है । निरपेक्ष रूप से वह परमह्म है । 

दैनिक जीवन में भी हम भिन्न-भिन्न दृष्टिकोणों से देखने के भ्रभ्यस्त रहते हैं । श्रतएव 
है प्रईेत-दर्गंग की कुछ नई या विलक्षण यस्तु महीं है। दैनिक जीवन में हम देखते हैं कि 
सरकारी नोट जो वस्तुतः कागज मात्र है वह व्यावहारिक दृष्टि से 
परम धन है। फोटो ब॒स्तुतः कागज होते हुए भी मनुष्य-्सा दिखाई पड़ता है। 
दरंण का अतिबिंव ययार्य यस्तु-सा प्रतीत होता है परंतु भ्रसल में 
| वैसा नहीं रहता । इस तरह से भ्रनेक उदाहरण दिए जा सकते है। 
शीत भौर वास्तविक रूप पा यह सामान्य भेद लेकर वेदांत ने ब्रह्म भौर जगत्‌ का संबंध 
अ्मझाने फी चैप्टा वी है । इस तरह व्यावहारिफ झौर पारमाथिक का भेद न अस्वाभाविक 
है, न प्रगम्प । यह जीवन में प्रचलित भेद ही का एक प्रयोगमात्र है। 

यद्यपि ईप्वर परब्रह्म का प्रोप्राधिक रूप मात्र है तथापि उसका महत्त्व हमें कमः नहीं 
प्मझना चाहिए । निचली सीढ़ी के सहारे ही हम क्रमशः ऊपर चढ सकते हैं। उपनिषदों 


और प्रद्वत वेदांत का विश्वास है कि सत्य का साक्षात्कार ऋमशः 
सैवर का महत्व आध्यात्मिक उश्षति के द्वारा होता हैं। श्रविवेकी मनुप्य, जिसे यही 
सार पूर्ण सत्य जान पड़ता है, इसके बाहर जाने की श्रथवा इसके कारण या पधिष्ठान का 
लुसंधान करने की श्रावश्यकता नहीं समझता । जब उसे किसी तरह संसार की अपूर्णता 
गबोध हो जाता है तब वह उस तत्व की खोज करता हैं जो इस संसार की पृष्ठभूमि या 
गधार है। तब बह सृष्टिकत्तोी और जगत्पालक के रूप. में ईश्वर को ढूढ़ निकालता हैं 
गैर श्रद्धा-भक्ति के साथ उसकी पूजा करता है। इस तरह ईश्वर उपास्य हो जाता है। जब 
वचार इससे भी भागे वढ़ जाता है, तब (भद्वैत्तानुतार) हमें यह बोध हो सकता है कि जिस 
गदर तक हम जगत्‌ के सहारे पहुँच चुके है वही वास्तव में एकमात्र सत्ता हद 2022५ 08० 
क आभास मात्र है। इस प्रकार पहली कोटि में जगत्‌ ही सत्य है। दूंस भर हो 
गत श्रौर ईश्वर, ये दोनो ही सत्य हैं। तीसरी कोटि में, केवल ईश्वर दे ह यम । 
धम मत निरीश्वरवाद (&४४ंआ॥ है दूसरा मत रामानुज अमर ४) है" 
प॥७5क ) है। तीसरा मत शंकराचाय का अद्वेतवाद ( ४0080 कप जा 285 
किराचार्य इस बात को महतते है कि संतिम कोर्टि पंए एकाएक नहीं है 202 
सझरो कोटि के सहारे ही ऋमशः ऊपर चढ़ कर हम वहाँ पक पहुच्र सके 






( रहथ ) 


में रागुण बह की उपासना को भी महत्त् देते हैं। इसके द्वारा निन्नणदिक्रोती है भौरर 
परम तत्त्व की प्राप्ति में सहायता मिलती है। इसके बिना हमे विखस्धारी पा 
विश्वातीत ग्रह्म का झनुमव नहीं हो सकता। संकराघाय॑ देदताप्रों की उपासना हो ६ 
उपयोगिता मानते हूँ; वयोंकि उससे प्नज्ञानी की नास्तिवता दूर होती है। इश वर 
उपासना तत्वज्ञान के पय में एक सोपान है । हर न 
न के 
मद्व त ब्रह्मगाद की समर्थक युवितयाँ 
डपमुंपत अह्यविषमक विकार मुख्यतः खुतियों के प्राधार पर हैँ। परे शाफः 
अनुभव प्रौर युवित के दारा भी उनका उपपादग झिया हो झ़र* 
है। हम पहले ही देख चुके हैँ कि शंफर तएं हे द्वारा फंसे इन गए! 
को सिद्ध करते हैं--- 5 + 
(१) संसार के सभी परिच्छिन्न घौर परिवर्तंतशीय विययों का मृंत प्रदिएः 
(भौर उपादान) शुद्ध निर्विशेष सत्ता है। जप 
(२) विषयों के परस्पर-याधित होगे को कारण पूर्णतः सत्य नहीं गाने जा गएगे। 
(३) फेवल शूद्ध सत्ता ही भनुभूत या प्ंभाग्य विरोध से रहित होने शे शा 
एकमात्र निरपेद रात्य है। ० 
(४) शुद्ध राता शुद्ध भ्परिच्छिन्त या परत पतन्यनपरूप है 9226 
उपणुपत् यातों से सूचित होता है कि यह निरपेक्ष सतू चित्‌ ही उपतिषरं डा मे 
ज्ञान, परमंत ब्रह्म है। ब्रह्म फे सगुष पौर निगुण रुप भी यूपि-्वारा सिद्ध रिए था एक 
हैं। जैसा हम देख धुके हूँ, विषय-संसार के स्वरूप मे युवितयों के द्वारा हम एुद पता मे 
प्रह्म पर पहुंच णाते है। जब तक हम ऐसा सूदम विस्तेषण रहीं करते रब हक अर 
झ्रवाया या गस्यायहारिय जगत्‌ ही बास्तविक सध्य भरती होताहै। हमाय एम 
देतिक जीवन इसी सह विश्यास पर धयसंबित रहता है। परंतु पय गमीशा फे 87 
यह शान हो जाता है कि ग्शिस विश्व वा भाधार शुद्ध सत्ता मात है सब प्रायेद वाह । 
छापा पर्तित्व दिधासाई पढ़याह। दूसरे शादों में थो किए कि प्ररदेष दिषए में श। 
झभिद्खत होवा है। य्धपि मह जगा घतेक मामरुपार्मत शामागित होगा है हुए 
इसा एकमात भाषारतष्व भ्रद्म ही है ग 
परंतु जय इस याए का झनुभव होता है हि! दिये गुर सत्ता हर्गेर रुपों में ४7 हर 
है तथापि मुण्ति उन्हें सयायें नहीं मान सती, तब यद स्वीरार मरना पहुटा | हि? 
शयुध ब्रह्म पे सूसन्‍्यारध में ऐकी सनिय॑धर्माण शशि है नो ढाई यार 
2, 7 (प्रपरिणामी) होर हुए भी घनेह रपों में पपने को परम 
जारता है । प्राशिकार हो इस्दो में इग दास विफ तष्य को साया/विश्ाप्त भूष्िकर 
दरार बह सकते है। मंदी सर्मश, सर्यशरितमान इिवर था सदुग बडा है गहरे 
समरत विषय नष्ट होबश सपांठर में वरिषत हो जाते है। इससे विद होता है डिझे ४ 
मत कास्शजाता में दिसीन हो सरते है। इंग प्कार ईरवर हो सयवर्शा मा! गहरी 
भी बर इरने है, पयोड़ि उसमें सांगारिश विषयों के रिशेष रूप धौत हो जय हैं । 


युक्त फे द्वारा बह्म 
कासमर्यन 


( रश६ ) 


! पु भर भी गंभीर विदयार करने पर शात होता है कि संत से भगत्‌ गा संरंध सपय 
हे किता। प्रतः इृश्यमाव जगत्‌ के साथ ग्रह्म या एंबंघ जताने के तिए जो विशेष 
गण इट् ख्यम पारोपित परिए जाते है ये यारतमिय गही माने जा गे हे 
४ इस तरह निर्युण ब्रद्म की कल्पना फी जाती है जो सभी विश्ेषणों 
परे है। यह निविशेष, निरवच्छिन, मानात्य से परे ब्रद्ग ही परभ्रह् है । 
देर धामान्य घनुभव मे गूध्य सिश्तेषण से युगित के द्वारा रागुण भोर मिगुंण 
इसी सता झा प्रतिपादन किया था सपता है । 


लिनोजा को 80080॥06 की तरह शंकर का ब्रह्म (नियु ण या परवहा) भी उपास्य 
पर मि्न है। भर्यात्‌ उस ईश्यर से मिश्न है जो उपासक से पृषफू, सवोस्प गुणों 
7 यह भठ.. मूपित, माना णाता है। भरताएय यद भारचये की बात गही । शेर 
पवार है? पर भी, स्िपनोजा फी तरह, बहुघा निरीश्यश्यादी ऐमने गत दोष 
पर शरद सग्ाया गया है। शंकर को प्रच्छप्त योर भी कष्ठा गया है। यदि 
है डा संकुचित भर्य लिया जाए तो यह दोपारोपण ठोफ है! परंशु गहि 'एश्श्र' का 
कि भर्य लिया जाए तो यह दोपारोपण उचित गद्दी ॥ यदि 'रश्पर' से परा पता वा 
'डिया जाए तो शंकर का मत निरीश्यरयाद गही, प्ररणुण भारिता की परम सोधा 
दिशैश्वरवादी केवल जगत्‌ को मागता है, ईप्यर को गए । देश्यरणारी धगत भोर 
र दोवों को मानता है। शंफर पोषण ईश्यर ही फो गागऐे है। उपर धत पे ऐेपदर 
7) ही एकमान्न सत्ता है। इसे ईए्वर का गिषेध फरता पौसे बहु! छ। सरता है। 
री इबर को पराकाप्ठा पर पहुँचागा हुआ । धापितों के एत्त मे (प१९ के ५ए हो 
भाव रहता है उसको यह मत पूर्ण ता पर पुँणा देता है। १भोकि गह एस ४६९५१ २ी 
लक्ष्य करता है जहां झरहुंगार भोर गिपयों को परे बंजत घह। का रघाप है है १ धरे 
ते को साधारण ईश्वरयाद से भिन्न गाग विशा जाएं को शो 'निशीक्तरज३ ते 
५०९ 'प्रब्रह्मवाद' कहना प्रधिक रंग हीगा । 
सृष्टिनयर्णन के प्रसंग में हम ऐप चुप है हि शररैतवारी के गत में छह से भा॥ एल 


रा जगत्‌ का क्रमिक विकार होता है भर्धाए शु९४ हे रघूत की परिणत का शांत 
». होता है। इस विकाव-शग में तीग पवरथाएँ होती है। (( रु तरहु 

धश्रोर माया. वीजसे मुक्षद्वोने गे) (>> (१)बीजागरणा ना भरपकत की रशावर्पा, 
जात की (२) प्रफुरागरधा था शुष्ता परिण[मावरणा ( हर ) पैशावरधा मा 
र्त्त इथूल परिणागावरभा। गरतुतः शपरिणाों बहा में में परिणाग गा 
विकार गही हो शगरे । में राभी परिषततेष गा गिवगस 30 ही 'फो 

ते हैँ । यह माया था यूष्डि-शतित पहुंचे भग्पपत राती है तथ हो] ३ में 5 
पी है, तत्पश्चात्‌ स्थूज गधों में। इस पव्गमण भाशि का भाभग हो हे कारण बंद क 
शिवितमान झौर रायंश ईयर मा शाम दिया जाती है। सह हक 3 यह हो है जो 
स्तविक सुष्ठि से यहले धब्यम भागा शो पाष 'हंता है । जब गाभा रूदग रूप से व्यक्त 


देखिए, सदानंदफ़ता बैदांगग़ार । 


( २५१ ) 


ही मे काम लिया जाता है । उसे तर्क की कसोटी पर पराना भी उचित नहीं । प्रत्येक देश 
ग्रौर प्रत्येक युग में सुष्ठि को यह पहेली सानव-चबुद्धि के कुतूहूल की सामग्री रही है। संसार 
हे हमत्त यर्म्रंथ तया दंतरुघाएँ एस बात के प्रमाण है । कभी-फणी दर्शन के साथ भी 
बडा सम्मिश्रण हो जाता है। पर बड़े-बड़े दार्शविक इन पौराणिक कत्पनामरों से द्वूरही 
एस हैं। प्रीन भौर ब्रेडले ने तो साफ स्वीकार किया है कि सुष्टि वा वपों' और 'कैसे' 
दरद की परिधि को बाहर है । इसी तरह, शकर सुष्टि या विकास-क्रम के पोछ्ठे उतना 
हहीं पड़ते, जितना मूल-तत्त्य भ्रह्म के प्रतिषादन या परिवत्तेनशील विशेष-विपयों के खंडन 
मैं । उनके मत में सूष्टि-विकास फी कथाएँ, कपल निम्न स्तर की दृटिटि से सत्य है | 


(३) आत्म-विचार 
हम पहले ही देय चुके है कि शंकर का मत विशुद्ध श्रद्वेववाद है। उनके अनुसार एक 
रिपय का दूसरे विषय में भेद, ज्ञाता-श्षेय का भेद तथा जीव और ईश़र का भेद, ये सब 
प्रमाष्रह्म से. गया की सृष्टि हैं। उनका विचार है कि वस्तुत: एक ही तत्त्व है प्रौर 
परिनन है भ्रनेकृत्व मिथ्या है। सर्वत् उन्होंने इसी मत था प्रतिप्रदन किया है। 
अताब उपनिपदों से बारंवार जीव भ्रौर ब्रह्म की एकता बतलाई। मई 





दैस्सका वे पूर्णतः समर्थन करते है । 

मनुष्य शरोर भौर प्रात्मा फे संयोग से बना हुआ जात पड़ता है। परंतु जिस शरीर 
गे हम प्रत्यक्ष देखते हैं, बहू भन्यान्य भौतिक विपयों की तरह माया की सृष्टि है। इस 
हत्यमप्ति' का ध्य॑र के ज्ञान ही जाने पर भात्मा और ग्रह्म में कुछ ग्रंतर नहीं । 
त्यमत्ति' का प्रध॑ /तत्वमसि' बावय मा श्रयं है कि जीवात्मा ब्रह्म से भभिन्न है भ्र्थात्‌ 
दीनो में यथार्थतः प्रभेद-संबंध है । यदि 'त्वम्‌' से शरीर की उपाधि से युक्‍त प्रत्यक्ष जीव- 
विशेष समझा जाएं भर 'तत्‌' से परोक्ष परम-तस्व या परब्रह्म का बोध हो तो तत्‌! भौर 
जिम में अ्रभेद-संबंध नहीं हो सकता। अतएव त्वम्‌ से जीव का भ्रधिप्ठान रूप शुद्ध 
चैतन्य भौर 'तत्‌' से परोक्ष तत्त्व का भ्रधिष्ठान शुद्ध चैतन्य समझना चाहिए। इन दोनो 

मेंपूर्ण श्रभेद है। यही वेदांत की शिक्षा है। ० 
इस बात को समझने के लिए एक दुष्टांत दिया जाता है। किसी तादात्म्य-युच॒क वाबय 
को लीजिए। जैसे, 'बही वह देवदत्त है! । -इस बावय से सूचित का है कि देवदत्त को 
पत्त्वभरि हम पहले एक बार देख चुके है, भव दूसरी बार देख रहें हैं। भ्रव 
पर सियावय थम बार देखें हुए देवदत में जो-जी भौपाधिक गुण थे, ठीक वे ही सब 
का अ्मिप्राथ (दुक्तलेय बार देखे हुए देवदत्त में वही है। फिर भी हम कहते हैं 'यह वही 


देवदत्त है ।' इसका अर्थ यह है कि तात्कालिक और एतत्‌कालिक इन दो विरुद्ध विशेषणों 
पै रहित मनुष्य एक ही है (- इसो तरह जीवात्मा और परमात्मा 2382 विस ये , समझना 
चाहिए । 'तत्‌' भ्रब्द का मुख्याथ है परीक्षत्व, सर्वशत्व आदि उपाधियों से व शन 
प्रयवा ब्रह्म शोर स्वमू शब्द का मुख्य अर्थ है अत्पत्व अपरोक्षत्व, प्रादि उपाधियो 
विधिष्ट चतस्प श्रथवा जीव, इन दोनो का विरुद्ध अंश त्याग करके उभयनिष्ठ शुद्ध चैतन्य 
का प्रहण करके दोनो का अभेद या ऐव्य समझना चाहिए। यही तत्वमसि महावात्य 
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ताएपं हैं। भौर इस ध्याह्या-प्रभाली को भागत्याग सन्षघा रहते है। इसे पष्ट भी एप 
है कि तत्वमसिन्वायय, पिष्ट-पेषण या निरषेक नहीं हा जा सझता । गर्योरि सह दधतए४ 
है कि जो प्रापाततः भिश्नप्रतीत होते हैं ये पयावतः एक हैं। जोय घोर घष्टा घरापावपा दिए 
प्रतीत होते हुए भी बस्तुतः धभिन्‍न है। एसी तादार्म्य का शांव पराना धत्वमतियत 
का तात्पय है।* आत्मा प्रौर परमात्मा वत्तुत: एक है। भट्ट स्वतः प्राण, पंप कण 
स्वछूप है। झनंत भारमा सीमित जीवात्मा गी तरह भामित होता है, उमा फारद है 
अविधाजनित घरीर के साय संरध । 


इंद्रियों के द्वारा जो रयूत शरीर दिखलाई पड़ता है, उप्तकों भीतर एक सूदम शरर 


होता है जो पंद:करण, प्राण भौर इंदियों का समूह है। गृप्‌ है 
स्यूल शरीर फा नाश होता है, सृद्म शरीर पा ग्ठी। यृध्म शरी 
झ्रात्मा के साय ट्वूसरे स्पूत शरीर में घता जाता है। में करो 


शरीर--हपूल भौर सूटम शरीर--साया के कारये हूँ 


स्पत भीर 
सूकम शरीर 


भनादि धविधा फे कारण सधात्मा ध्रमपण भपने को रयूस या सृध्म शरीद एमश 
सेता है। गद्दी बंधन है। इस स्थिति में भात्मा भपना मधापं स्वरुप (डक्षाव) हूत शा 
है। यह स्वत्य, होड़, दुःप्री जीय की साईं संसार के क्षपरभगुर दिप 
बंधन मे पीछे दौएने समता है, उनके पाने पर सुखी होता है प्रौर गहीं व 
पर दुःखी होता है! यह घने को गरीर या झंतखरण दगाशए 
सोचता है--में मोटा हूँ, “में षुखी हूँ, 'में दुःसी हे । इस गरह धारमा में पर 
(“मैं हूँ!) भाव की उललति होती है। यह सह (में) धपने को शेप संगारसे (९१ 
रामझता है। प्रतएप दग 'पटुम्‌'को शुद्ध भाग्मा नहीं समझकर उमरा पु एप? 
मंधन मात्र समझता पाहिए ॥ 


घात्मा का शान भी शारीरिक उपाधियों ऐे झयरण सीमित या वरिटिइल हो ध्यश। 
ध्रतजरण पौर इंडियों के द्वारा ही विपयो रा सीमित गान प्राप्त होगा है 8४ 
परिब्टित्न-विषद-शान दो फ्ररार का होगा है दापश पघौर ह0४ 
झताव बाह्य विययों मा प्रस्यश शान हय उत्पस्म होगे है, जर रिी एई३, 
हें द्वारा प्रंत.ज-रण उप विषय तफे पहुँ चकर शिष्य दर ही ४४४ [।. 
प्रयोग प्र पटादि वा सादर गेकर पंत:करदथ यूति उतर होती है। “ब्रपत गले ई 
धहिरिकत, मेदादी पाँव प्रशार थे परोेश शाग भी मालरे है--प्मुगान, झशे रेत , 
कर्पोर्षति धोर धतु पर्षान्ध। सरेतयादियों का इस विपय में भाट मौयागरँं के शव से रिप 








३ देशमापाश थ वेइवियरिभाएा में दस महाशरथ पर घोर प्ररार शी स्थाप्याए ही 
देधिए 4 

4 इस रिंपद हा पिशेव विरशिण १३ घीरेंद मोदूत दा के 55 0यज्ा एॉ ऐैघ्टरटई 

.. में देविए । ) धर 
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हैं। उनका प्रमाण विषयक सिद्धांत पहले ही वणित हो चुका है, भतएवं यहाँ दृहराना 
प्रगावग्यक होगा 
जैब मनृष्य जाग्रत्‌ प्रवस्था में रहता है तब वह शरेर झौर इंद्रियों को ही भ्रपना 
प्रसस्ती रूप समझता है। निद्वित होने पर, स्वप्नावस्था में भी, उसे स्मृत्ति-संस्कार-जन्य 
विषय-ज्ञान रहता है भ्रतएव झहंकार वना रहता है। सुधुप्तावस्था में 
हाप्रत्‌, स्वप्न उसे किसी विषय का क्षान नहीं रहता । विषयों के झमाव में उसका 
भौर सुदुप्त. शात्त्व भाव भी लुप्त हो जाता है। ज्ञाता भौर ज्ञेय का भेद ही मिट 
प्रवस्वाएँ जाता है। उसे यह भी भान नहीं रहता कि वह शरीर की परिधि में” 
सीमित है। तथापि इस अवस्या में भी चतत्य फा माश नहीं होता। 
गहीं तो जागने पर पह कैसे भनुभव होता है कि “मैं पूव सुख से सोया', 'मच्छी नींद भाई , 
शई स्वप्न नहीं देया' । यदि उस भवस्या में हम पूर्णतः ्रवेतन रहते तो फिर इन बातों 
ही याद कैसे प्राती ? हि 
सुपुप्तावस्था के अनुभव से हमें। भ्रात्मा को उस प्रवस्था की झलक मिल जाती है 
जिसमें उसका शरीर से तादात्म्य-भाव दूर हो जाता है। झात्मा श्रपने प्रकृत रूप में स्वत्प 
दुयी प्राणी नही होता । उसमें भ्रहंभाव (“मै हूं) नहीं होता, जिसके कारण जीव झपने 
हो 'मैँ' मानकर 'तुम' या 'उस' से पृथन्ट्‌ समझते लगता है। सुपृष्ति में विषयों के पीछे 
दौहने से जो दुःय उत्तन्न होते है उन सबसे यह मुक्त रहता है। इससे जान पड़ता है कि 
ययार्थ में भ्रात्मा शुद्ध चैतन्य और झानंद स्वरूप हैं 


शंकर के आत्मविचार की समर्थक युवित्तयाँ 


“झात्मा का उपर्युवत विचार मुख्यतः श्रुतियों के झ्राधार पर किया गया है। परंतु 
प्रदेतवादी इसे सामान्‍य अनुभव के झाधार पर स्वतंत्र युवतियों के द्वारा भी प्रमाणित 
करने की चप्दा करते हैं। यहां मुख्य युवितयों का संक्षेपतः दिग्द्शन्‌ 
कराया जाता है । इस असंग में पहले एक बात कह देना आवश्यक है। 
बह यह कि शंकर आत्मा का अस्तित्व सिद्ध करने के लिए युक्त देने 
की भ्रावश्यकंता नही समझते । झात्मा प्रत्येक जीव में स्वतः प्रकाश है। भत्यक च्यविति 
प्रमूभव करता है कि “मै हैं । “मैं नहीं हैँ ऐसा कोई नही अनुभव करता । परंतु इस में 
के साथ इतने प्रकार के अर्थ जुड़े हुए है कि धात्मा का वास्तविक स्वरूप निश्चय करने के 
लिए सूक्ष्म वित्रेपण झौर तर्क की जेरूरत है। विशाति 

इस वियय की विवेचना के लिएएक प्रणाली है शब्दार्थ का विश्लेषण । 'मैं' कभी-कभी 

शरीर के भर्थ में प्रमकत होता है; जैसे, 'मे मोटा हैं । कभी-्कप्ी “मै का व्यवहार, ज्ञानेंद्रिय 
मै झौ 3 प्र्थ में किया जाता है, जसे, “मैं कादा हूँ ! कभी-कभी 'मै' से 
सैग्रौरभेरा.. कुमेंद्रिय का बोध होता है, जसे, 'में लेगड़ा हैं] कभी कभी मे ? अत:- 
फाशय करण के अर्थ में आता है, जैसे, “मैं सोचता हूँ 7 कभी-कभी “में झाता 
के धर में व्यहहत होता है. जैसे, “में जाता है वयणए “मैं जानता हूँ। 

4 ब्रद्नेतियों का कहना है--व्यवहारे भट्टनय: । 

३ देखिए, ब्रह्मसूत्र १९।९ 


प्रात्मा फा भ्र्थ॑ 
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इसमें किसको घात्मा का झसलो तत्व समता जाए? दसरा निदपध गएते हे 
हमें सत्ता के वास्तविक सक्षण पर ध्यान देना घाहिए। जो गशिसी पातु ही घभी प्रशाशरों 
में विद्मान रहे यही उसका ययार्ष हत्त्द या प्रमसी रणा है एप 
झत्माकायर्म प्रकार विषय-संसार की तह में जो ययाये॑ तत्य हैं महरिशय रहा है 
गयोंकि जहाँ संसार की भोर मो वस्गुएं बदतती घौर गछ् हो ऐ 
वहां सत्ता प्रत्मेफ प्रवस्पा में विमान रहती है। इसी तरह, यद रेप में कराता है हि 
शरीर, इंद्रिय, भ्रंत करण पादि में जिस सप्य के फारण धारणा घसमे ४५मा परत 
भानता है, यह है शान । इसमें किसोझ्े साथ ध्रात्मा के तादादम्मन्भाप मा भर्द है दिशे 
प्रकार का भारम-जान, जंसे, “मैं मोटा हूं! (भारमा फा शरीर सप में शाव ), “में रेस गहे है 
(भात्मा का इंट्रिय रूप में शान), इत्यादि | प्रतः भ्ात्मा घाहे जिंय रुप में प्रसट ही, डा 
उसका पसनसी धर्म है। यहू कोई सिशेष-मिषयक शाम नहीं, बहिकि मुद सामारप पैदयद। 
इस चैतत्य को शुद्ध मला-स्वरुप समशाना ्राहिएं बयोरि गह सभी प्रसार हे शरों में 
विद्यमान रहता है। घटशान, पटझ्ान प्रादि विशेष प्ररार के भिल-भिल दिपपद हा 
परस्पर यंलित होने के कारण झामासमात्र है, जैसे पहले हम देय घुझे है हि पट, पह छा र। 
विष गियसक सत्ताएँ परस्पर बाधित होने के मारण भामभागमात्र है । 'मैसा शरीर कैग 
इंद्रिय', मेरा प्रंतःकरण'--श्ादि शब्दों मे स्पयद्वार से भी उपपूतत शिडांत शै दु्ि 
होती है। इस शब्दों से यूलित होता है कि प्रार्मा भ्रपयें को इनसे (शरीर, ईटिप, प्रा 
करण गादि से) पृषव कर ईस्हें धपसे से भिन्न बाह्य वदा्य समझ सतता है। प्राएशर , 
घारमा के यथाएँं स्थरूप नहीं करते छा सबसे । गज 
गहाँ जाई यटू शंका पर सता है कि "गेट पवर्य' ऐसा भी मी प्रयोग शिया छोड है।_ 
इंगफे उधर मे यहू कहा था गऱता है कि यहाँ पप्ठी मिमतिठ वा धर्य संपंध गहीं, 
पट ऐप की सूतित करती है, फैसे, काशी को गगरी । ऐसे भोग फो घौपपाटिश (४7९ 
कारिर) समता राद्रिए। 'वेरा भतस्पा इस प्रयोगकों मुद्ाप पर्ष मे दी विदा गा 
सरता। वयोशि यदि घारमा झयते को पैतस्य से पृयश ममझसे ही सरेप्टा परेशी पे के. 
शुर विशिष्ट प्रयार का चैत्रस्प ही होगा। इगे अपार "में! ध्ोर धरा की ग्ृरप रिरिट! 
परत पर शुद्ध चतस्प ही धारमा का यधापे रयदूष निर्धारित होगा है । 
एम छडने ईनिरू शीएन के जाएगू, स्वप्न भौर गुपुत्ति, इस तोस घशरदामों कं हुए 
करते से भी उपय शव सिद्ध पर पहुँच सयते है। धााटगाजा गा। छुत बैगरा इदे ही ए डि 
प्रदइय ही बरसबान रहता है, गत्पया धापया का मदर इस ही 
प्रदायादों में कंगे रह गश्ता? घर, इन गरभी घ्रफदापी में हु४ रो?! 
मा सामान तख्ब दए है। धरम बाप दा में दाय्य दिफयोजय शान यूपी दिये ईशा 
में रे रह प्राश्यपहिश वदिपर्श र॥ राप्टजापय ग शानद्ीशले। हह़िय #वरदा रे [0 
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( २५५ ) 


िएय हा शान नहीं रहता । परंतु तथापि चैतन्य का लोप नहीं होता) वयोंकि सुपुष्ति 
! जायने पर उस सुपुप्तावस्या के भान॑द की (झर्थात्‌ में खूब प्राराम से सोया) ऐसी स्मृति 
तती है। इस तरह जो तत्त्व स्थायी है वह है चैतन्य । हाँ, यह किसी यास विपय का 
गव नहीं । इस प्रकार देयने में झञाता है कि ध्रात्मा का यथारे स्वरूप निविषयक शान 
ए मुद्ध चेतन्य है। 
इस प्रसंग में दो बातें और विचारणीय है । एक तो मह है कि भात्मा का स्वरूप--चैतत्य 
पिषयों पर मिर्मर नहीं। भतएव यह समझना उचित नही कि ज्ञाता का किसी भाध्यम के 
० विषय के साथ संपर्क होने से ही ज्ञान उत्पन्न होता है । ज्ञान नित्य नहीं है, उसकी 
होती है, इस साधारण मत को हमें बदलना पेड़ेगा। यदि आत्मा स्वतः स्थित 
स्वतः प्रकाश चैतन्म है और प्रत्येक विषय भी (जैसा हम देख चुके है) स्वप्रकाश सत्‌ 
रे ( का एक विशेष रूप माद्व है, तो दिसी विद्यमान विपय की अ्रवृषलब्धि का एक ही 
रण समझ्न में भ्रा सकता है--कोई आवरण जो उस विपय के रूप को श्राच्छादित 
गा है। प्रतः प्रत्यक्ष शान में इंद्रियादि फे द्वाए आत्मा का चिपय के साथ जो संपर्क 
ता है, वह इसी आवरण या बाघा को हटाने को लिए झ्रावश्यक होता है, जैंसे भ्रावत 
कै को देखने के लिए उसका ठकना दूर कर दिया जाता है । 
दूसरी बात यह कि पझ्रात्मा अपने स्वाभाविक रुप में (सुपुप्तावस्था की तरह विषयों से 
मेनिप्त) रहता है। शुद्ध चंतन्य-प्रानंद स्वरूप है। जाप्रतू श्रोर स्वप्न प्रवस्थाओं में भी 
पद जेकद यह भानंद कुछ न कुछ अंश में विद्यमान रहता है, यद्यपि उसका रूप 
नंद स्वहुप है विश्वत हो जाता है। जाग्रतू भौर स्वप्नावस्था के क्षणिक आनंद उसी 
४ सत्‌ चित्‌ भानंद के अंश हूँ । मनुप्य को घन, स्त्री आदि प्राप्त होने पर 
पनंद हीता है, बरयोंकि वह उनको श्रपने में भ्रात्मस्तात्‌ करता है श्र्थात्‌ उसे अपना लेता 
इस प्रकार हरएक आनंद का मूल स्रोत भात्मा ही हैं। विषयातंद क्षुद्र और क्षणिक 
गत है क्योंकि झ्रात्मा छ्ुद्र और क्षणिक विपयों में झपने को सीमित करने से संकुचित हो 
पता है। जब आत्मा को अपने यथार्थ स्वरूप (निविशेष शुद्ध चैतन्य जो संपूर्ण विश्व में 
पप्त है) का ज्ञान हो जाता है तब उसे किसी विषय की झ्रा्ंका नहीं रहती और वह 
वत्त आनंदरूप हो जाता है । डे 
उपर्युक्त युवितयों से सिद्ध होता है कि उपाधि-रहिंत शुद्ध सत्ता जीव और जगत्‌ दोनो 
समान है ( चेतन्य दोनो में विद्यमान रहता है, जीव में व्यक्त रूप से झोर वाह्य जगत्‌ 
में भरव्यवत्त रूप से | अतएवं जीव और जगत्‌ दोनो'का वा बता होता 
हो जगत भ्रौर जीव का एक सामान्य आधार न 40% 
पल ाध हे दे जगत्‌ का ज्ञान संभव नहीं होता । भौर, वाह्म विषयों के 
साथउसका तादात्म्य-ज्ञान तो और भी असंभव होता । दुसरे शब्दों में 


तिसत्त बनते 
निंत सत्त्‌ चित्‌ या ब्रह्म ही एकमात्र मूल तत्त्व है जिछसे जीव और जगत्‌ दोनो ही ,बन 
प्ानद सता आी है, में आत्मा का जो यथार्थ-स्वरूप-- 


. ब्रह्म आनंद-स्वरूप भी है, क्योकि सुयुप्तावस्था में आत्मा जी गम 
पैबिएयक शुद्ध तरल होता है वह आनंदरूप भी हैं। आत्मा का जीव- 
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( रह६ः ) 


के रूप में झहुंमाव ("मैं ' का भाव) ग्रविद्या मो रण हतता है जिम्मसे दह कद्ी पपरी ९ 
भरीर, कमी इंद्रिय प्रौर कभी मौर कुछ ामप् पता है। ७ ४. 
सर्वय्यापी निरामगर चैतन्य (जो प्रात्मा रा वास्तविक झप है) विशेष पाराए हे 
धारणमर लेता है, यह यही समस्या है जो एप दूसरे रूप में हमारे सामने भा पुर है पर 
शुद्ध सत्ता पिशेष विषयों का सारार पंसे धारण कर सेतों है? ऐोई भी परटिदर्भरशः 
सविशेष विषय वाहतपिर महीं माना जा सरता | घताई (१ दुशल 
समस्या सामने भा जाती है--भर्मात्‌ प्रायातरः सत्‌ भौर विष इए. 
पर भगतू। इस गूड़ पहेली को हल झरने के लिए, प्रत्यक्ष प्युभद घोर पृरिः रे दिशे' 
मिटाने के लिए, बुद्धि को एक रहस्यमय घनिवेबनीय शश्ति का घाधप से मा पहवा ५ रिए' 
द्वारा झनंत भात्माभपने को प्रसटत: जीर्यों में घीमित गरता है इस तरह प्रन्‍5४४ 
धाभाममान स्यत्पत्य भौर भनेरत्व की ब्याथ्या करगे के लिए मामा था सहारा सेते है 
दस माया फो पत्पना समप्टि रूप में भी नी जा सकती है भौर स्थप्टि-शप में भी । ईर् 
शुद्ध ध्नंत सत्‌ चित्‌ धानेर बह्म सर्वशस्तिमती माया के प्रभाव से धगगे को एपापि मर 
पार नाना जीव-विपपों से युक्त जगत्‌ के रुप में भपने को ध्रट मरते हैं। ८ह सागूहिः 
भागा पी गल्पना है। गया हम या मत्पना कर सके हैं हि प्रायेव छीप ऋरिए। 
ग्रस्त होगे को कारण एर ब्रह्म मो रघान में माना डियय प्रौर कीौव देखता है या रथ 3९ 
माया या धबिदा फौ कत्पना है। बात एक ही है, दृष्टियोग मिप्त-मिप्त है--दृस रस: 
मी दृष्टि शोर दूसरी ध्यप्टि की । जय एस प्रकार मा पिभेद शिण शाया हैं ढश् एुरण 
पहले भर में 'माणा' भौर दूसरे धर्य में 'पदिएा' शाद एप ख्ययहार रिया जाबाह। 
घार्सकारिक भाषा में थो बड़ा जा ऱजता है किः घ्रग॑ह पैतर्प वी धवियाओ देह व! 
जो प्रतिदिय पहता है यटी जीय है। जिय तरह एफ ही घंदमा के गाना अधिददिय हिय 
मिन्‍त जसागयों पर पढ़ी हैं, घोौह का की स्खप्छता था मषितर/ ई 
प्रतिधियाद.. भतुशष प्रतिरिय भी रवष्छ गा सिने दीश पडता है, गत है सिर ४ 
या घंषतता में प्रगुमार प्रतिदिर र्थिर था घपात प्रविमाहह? 
है, उगी तरशे प्रविधा की प्ररृशि के प्नुसार भर्नत को प्रविविस रहप भोर भी कि 
मिलते भारार-वशार के दाद पड़ठे £। न 
हम पहे देध चुके हि स्पृन्त घोर यूपस शरीर दोनों ही धविएा हे बाई हैं है! 
भव .परव गृप्ण शरीर रा एड प्रग है। दंग हराः अत करण जिर्मस था मतित, शैसे री 
होएफ़ों गववा है । इससे सिम शे शो सेरर जीइइइ परिषार भी मिस मिस ही है। 
प्रतिदिव की दया से यश दाव ममम में था जानी है हि हुर की प्परगे विलनीशा रेड 
में धरविभागिवकोश है चोर फिर भी रू ही रात है । हे इक दिये “धान दाक्यिता है 
बपाइशप मान मिरग पते शरण में मिग्द-मिसत द शार है प्रवकिविर होड़ है। के 
गेट भी करे क मिलता हर धज ह8ग मिएता ही शवद्रि जिएत बगाबी शत ग्रह 
प्रधिद कवाट कथ॑ मे दा पाय ग्रविशिर थहमे इधोधाह प्रशकटप ऋतिश पे हां 
को साश्ला है 3 इगह़े समस्त ईजिध जोन शेर एुदूतापापा के धाइणता है भी हीरे रे 


माया धोर पविधा 


(६ २५७ ) ' 
बह विययों से विरत हो जाने के कारण भ्रात्मा को कुछ काज़ के लिए शांति मिल 
जाती है। * ह हि 


उपर्युक्त मत को प्रतिधिववाद बहते हैं । परंतु उसमें एक दोष यह है कि जीवों को 
प्रतिविबवत्‌ मानने से मुक्त का भर्थ हो जाएगा जीवों का नाश, पर्योकि झ्विद्यारुपी दर्पण 
हा नप्द हो जाने पर उसके प्रतिधिव भी मप्ट हो जाएँगे । इस दोप का 
प्रचच्छेददाद , परिहार करने के लिए भर्यात्‌ जोव फी सत्ता को बचाने के लिए 
कुछ प्रद्दैतवादी एक दूसरी उपमा का सहारा लेते हैं। घह है घठाकाश 
(पढ़ें के बीच का प्लाकाश) की । जैसे भाकाश वस्तुतः सर्वेव्यापी झौर एक ही है, फिर भी 
द्मठादि उपाधि-भेद से बहू पदाकाश, मठाकाश झादि नाना रूपों में प्राभासित होता है 
गैर व्यावहारिक सुविधा की दुष्टि से हम झ्ाकाश का काल्पनिक विभाग करते है, ड्सी 
कार यद्यपि ब्रह्म सर्वेब्यापी झौर एफ ही है तथापि वह झविदा के कारण उपाधि-भेंद 
नाना जीवों भोर विपयों के रूप में प्रतीत होता है। वस्तुतः विपय-विषय में, जीव-जीब 
"कोई भेद नहीं क्योंकि मूलतः थे एक ही शुद्ध सत्ता मात्र है । यहाँ श्रम है केवल सर्वेब्यापी 
7 सीमित रूप में भ्रनंत का सांत रूप में झाभासित होना। जीव सीमित सांत रूप में 
प्टिगोचर होते हुए भी वस्तुत:ब्रह्म से अभिन्न है। मुषित का श्र्य है श्रविद्यामूलक उपाधियों 
तोड़कर निरुषाधिक ब्रह्म स्वरूप हो जाना। इस मत को “झवच्छेदवाद' कहते हैं । 


(४) मोक्ष-विचार 
शंकर भौर उनके भनुयायी यह बतलाने की चेप्टा करते है कि प्रात्मा का शुद्ध स्वरूपा- 
प्यान कैसे संभव है। सुपुप्तावस्था का आनंद शाश्वत नहीं है; कुछ ही काल के अनंतर 
का उ्देषद फिर अपने जाग्रतू चैतन्य की क्षृद्र परिधि मे सीमित हो जाता है ॥ 
दाँत का उद्देश् इससे सूचित होता है कि सुपुप्तावस्या में भी कर्म या विद्या की शक्ति 
४7 ४ “*"* '-“>'“फर संसार में खीच लाती है । जब॒तक इन पूर्वेसंचित 
'जीव को इस दुःखमय संसार से मोक्ष पोने की 


' बेदांत का प्रध्ययन मनुष्य को इस भ्नादि भविदा के वेद्धमूल ४ पर विजय 
प्र करेगे 42260 % परंतु यदि साधना से चित्त वो निर्मल नहीं किया जाए 
हे 5 * तो केबल वेदांतोवत सत्यो का अध्ययन करना निष्फल है। प्रारंभिक 
घिन-चतुप्दय.. साधन मीमांसा-सूत्र का अध्ययन नहीं है, जैसा रामानुज मानते हैं। 
ऐ भीमांसा जो देवताओं के निमित्त यज्ञों का विधान करती है, बह 
पासक झौर उपास्य के मिथ्या भेद पर अवलंबित है। भतः उसकी 20/8004 बैदांत 
अद्वैतवाद के प्रतिकूल पड़ती है। वह भ्रद्वतत सत्य को हर 6 के ह' दाह े तैयार 
ए करेगी, उलटे अ्रनेकत्व भ्रौर विभेद के सिध्या हक भौर भी सुपुष्ड क 8 
कर के मतारसार वेदांत के वही झधिकारी है जो पहले साधन-चतुष्टय को अपना 
। कप महाुमएकक  तिषम पहन लिख मर घरिय घाव 
। विमेचना बारनी चाहिए), (२) इहामुत्रार्थ भोग-विसग (उसे लोकिक 


[७ द०--१७ हक 
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लौकियः सपल औोगों की कामना का परित्याग कर देना माहिए), (3) गनामादि कापप- 
संपत्‌ (गम, दम, श्रद्धा, समाधान, उपरकत्ति भौर तितिशा इन छः साधनों मे यु होड़ 
घाहिए)। शम या भर्ष है मन झा संयम । दम का प्रये है इंद्िियों का लिपंतद । हए08 
में निष्ठा सपना थद्धा है। चित को शान के साधन में लगाना समाधान है। विश्ेदारी 
कार्मों से पिरत होने को उपरति गहने हैं। दीतोप्ण प्रादि गहन करने के ध्वाइ हे! 
सितिदा बहले हैं, (४) मुमुभुव ( साधक गो मोत्य्रा्ि को निए दूइ-मंश्य डोरा 
चाहिए ) । उपयूपत भार साधनों से युक्त होने पर ही गोई मेवे का प्रदिएते 
हो सकता है । 


इस प्रसार इंट्िय, मन तथा बासनाप्रों पर विजय प्राप्त पर से ने पर ऐहे गुड में हिए। 
ग्रहम फरनी भाहिए थो स्वयं ब्रद्वागान प्राप्त कर पुरा हो। देशत 
के भध्ययन के लिए ये सीन बातें प्रायगपक हैं (१) सरध (दर्पाए 

पु ड के उपदेश सुनना) (२) मतन (भ्रभत्‌ उन उपद्शों पर झीीड 
पूर्वफ बियार करना १ मर (३) निदिध्यासन ( धर्षातू उन गायों का शादा॥ 
घ्माव मरना ) । 


थवण, संनन, 
निदिष्यासत 


पूर्व के संचित रास्फार इतने प्रवत होते है कि एर मार बेदात के प्रश्ाणश एहा हे 

मे मष्ट नदी हो जाते। यारंबार प्रह्मयिषा फे भनुशीसत तपा तइबु र्‌त एरण है प्रस्यर 
से ही क्मगः उन संस्कारों का दाय हो रपता है। जर सही दिए 

सोज्ञ कौ प्राप्ति. संस्कार दूर हो याते हैं भोर ब्रापत की सायता में प्रपत निष्ठा हो भाटी 
है रब सुमुभु को गुर सरवसध्ति (गू छा है) पारय री दीश ऐ हैं। 

सदनंतर यह एकाप्र गित से इस मत्प की धनुमृति करने सगता है भौर घत में घररः 
माहझात्यार पा जाता है 'घहँ एट्रारिम' (धर्यात्‌ में प्रह्मगो) । इससे जौद पौर इश है 
मरिध्या भेद हुट झाता है भौर उसोड़े साप बंधन गेट कर मो का शाधाए धनु हो? है ४ 


न 


मौश्ञ हे ग्राद भी धरीर रह सरता है कपोरि यह भारब्य कर्मों ढा फट है। कोई 
मुझ्तारमा पुर: पो घपते को यह शरीर सही सपा । संगार का सिथ्य श्यंष रेत 

सामने रहता है। परंतु पट फिर दशा गंदी जाहो। एरशवर 

छीवस्मुश्ति दिपयों # ह्ेसु उसे कृष्णा गही होती । गत उसे चोई हुथ सा 

मह्ी होता । पड संमार में रहते हुए भी उससे विशिश है। हर 

देग यह पिघार परयर्सो मेदनि-साहिस्य में 'स्सेपस्पुरिक है काम के विषय है हे दर 

प्र है लीविशाइस्या में ही मुक्ति वा शाता । बौद, गाधर, जज बोरजूए धरधाय हाई 

इंगी छहार को मुडित को संभद मारते हैं। झुविए रकम मो तरह, एशा१़ अदिद हो 

प्रचोदिश गिद्धि नही । यह शह्य है डि७ साधरू को पढ़ गे इसयो थे विफा रच दरार 
इडता दहला है, दर पमरे दिशा झा हर इखो अमन में झिंग जरा है। 


है देशिल, शारक-माव्य बाइप्‌ श | 
६. देखिए, शादम-भह्य, काबाश विद औस्दोटर किए, माशशिरर: ४ 
एई-- धंह धायोशटवी मंदादयर इद्ा सपप्टू रे शी 
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कर्म तीन प्रकार के होते हैं--(१) संचित (पूर्वकाल के ये कर्म जो जमा हैं), 
२) प्रारब्ध (पूरवकाल के थे कर्म जिनका फल-भोग हो रहा है), भौर (३ ) क्रियमाण 
या संचीयमान (वे नए कर्म जो इस जीवन में जमा हो रहे है )। तत्त्व 
दिहुमुस्ति.. ज्ञान से संचित कम का क्षय तथा प्रियमाण कर्म का निवारण होता है 
भ्रौर इस तरह पुनर्जन्म के बंधन से छुटकारा मिल जाता है। परंतु 
रू कम का निवारण नहीं किया जा सकता | उसका फल-भोग करने के लिए यह शरीर 
जो प्रारब्ध का फल है”) रह जाता है भर जब प्रारब्ध की शवित समाप्त हो जाती 
पंव उसका भी भ्रंत हो जाता है। जिस तरह कुम्हार का चाक दंड उठा लेने पर भी कुछ 
(तक घूमता रहता है श्नौर फिर घूमते-घूमते, वेग शांत होने पर, झाप-से-प्राप एक जाता 
। जब स्थूम भौर सूक्ष्म शरीर का प्रंत हो जाता है, तव जीवनमुक्त की जो झवस्या 
प होती उस्ते “विदेह-मुक्ति” कहते हैं । ऐ 
पारमाथिक दृष्टि से मुक्ति न तो उत्पन्न होती है, न पहले से भप्राप्त है। यह प्राप्त ही 
आप्ति है। यह शाश्वत सत्य का भनुभव है। जो सत्य सर्वदा से है, (बंधन की अवस्था 
रेत फा स्वरूप में भी जो सत्य भशात रूप से वियमान रहता है) उसका साक्षात्‌ 
अनुभव ही मुक्ति है। मोक्ष प्राप्ति की उपमा बेदांती यों देते हैं कि 
पे किसी के गले में पहले ही से हार है, परंतु वह कंठगत हार को भूलवार इधर-उधर दू ढ़ता 
रता है, पंत में जब वह अपनी पोर देखता है तो हार मिल जाता है। इसी तरह मुमुक्षु 
: मोक्ष-प्राप्ति के लिए कहीं इधर-उधर भटकने की आवश्यकता नही, सिर्फ भ्रपने को 
मरने की जहूरत है। बंधन भज्ञानकृत होता है, प्रतः इस झ्रज्ञान का आवरण दूरकर 
॥ही मुवित है। इसके लिए और काई दुष्टांत प्रसिद्ध हैं। जैसे एक राजपुत्र को गड़ेरियों 
ग़ात्ना। बह धक्रमवश प्रपने को गड़ेरियों का पुत्र मानता रहा। जब वास्तविक ज्ञान हुआ 
गे भ्पने को राजपुत्र समझने लगा। इसी प्रकार एक वार दस व्यवित नदी पार कर 
[थे। उस पार जाकर सबने वारी-बारी से गिनना शुरू किया,तो सभी की गिनती में 
ही प्राए । सभी बहुत चिंतित हुए कि एक कहाँ खो गया । तव एक दर्शक ने गिननेवाले 
कहा कि दिशमस्त्वमसि' भर्थात्‌ दसवें तुम्ही हो । तव ग्रिननेवालों को अपना भ्रम मालूम 
परक्ति गणना के समय वे स्वयं झपने को छोड़ देते ये । इस तरह 'दशम मैं ही हैं” ऐसा 
ने प्रत्येक को प्रत्यक्ष हो गया । 
जीव शौर ब्रह्म की भेद-बुद्धि से उत्पन्न हुए समस्त क्लेशों की निवृत्ति मात्र ही मुवित्त 
ही हैं। अद्वैतवादी उपनिषदों के श्रनुसार मोक्षावस्था को झातंद मानते हैं। मोक्ष का 
है ब्ह्मानुभूति । ; की पक 
यद्यपि मुक्त आत्मा को किसी वस्तु की झाकांक्षा नहीं रहती तथापि वह इस तरह 
में कर सकता है, जिससे पुनः बंधन में नहीं फंसे । शंकराचार्य गीता हर हर अल है 
तें हैं कि प्रासवितपूर्वक किया हुआ कर्म ही बंधन के 
नास्वत फर्म रो मकान और परीविंद आष्त कर बने पर मनुष्य भासक्ति से 
स्त हो जाता है। उसे किसी वस्तु की चाह नहीं रहती । अतएवं लाभ-द्वनि झौर ह्॒प- 
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विपाद से बह प्रभावित नहीं होता। वह घनायतत होकर दर्मकर सरत!? है। हुए 
इस निष्ययम झर्म को बहुद घधिर महत्व देठे है।। दिये वृपंगाव ही आदि नही हुई है 
उसे भात्मगूदि फे लिए ऐंसा कर्म ऊरता झापश्मफ है। भ्रदशार झौर सदा है औै४व 
कऋणभशः: मुक्त होने के लिए निप्काम कर्म घावस्पक है गे हि मिधिइययात दो, (हूं 
तत्यशान या मुगित पा चुका है उसे भी घन्यात्य एंधनलारत थीं के एउपशायर हिदाए 
फर्म करना घाहिए ९ ' बी हे आदर 

शुद्-बित्त, निष्डाम, मुपत पुर पर जीपन झोर धापरण सपार मे सिए गाए है 
हैं। उनेमें गुकम दवा ही नहीं सरता । शंक़राया् सोग-सेगा को सृतित के दप हें इाए। 
नहीं प्रत्युत साधक समझते है। उसहोंने रपये भपने जीगग में इस घापदे प्रो पहल ९ 
दिखाया है। रदामी विवेर्ंद भौर सोडुमास्य विधक प्रभूति गयीते में एप ही ए 
झादर्ण या प्रमुमोदन करते हैं ६ 


अईठ ये दांत ऐे भातों मके बहुधा यह पहले है हि यदि सुकमा" श्रद्मा की रपई धो! 
सद गिभेद मिस्या हैं, सो पाप प्रोर पर घ्य ने। विभेड भी भिच्या होगा, भहएप ऐऐ दएर है 
परिषास समाज के सिए भयकर हो सधवा है। परंतु इुग प्रहुशा्का 
क्या पैरांतपाप- धापत्ति करनेवाले व्यानहारितः भौर पारमादिफ दूष्िकोद है ४ 
पुष्य नहीं माततार को भूत जाये हैं। स्गवद्रारिफ दुृष्टिरोत मे, पययुस फर। 
धन्याग्य भेद की तरह मधाय॑ है। डिसने घी मणि सदी हट है 
उम्तों लिए णो कर्म मुष्य या सौच रूप हे प्रहमराझाफाएओे मादक है. मे पुष्रश्मे ४ 
हो यापर है ये पॉवर में है। शारय, प्रहिसा, दया, उपवार घादि पुस्र जोड़ मे प्राण है दा 
सत्य, हिंगा। सवा्य, प्रषकार घादि पापन्‍्दोडिमें॥ जो यूमप्रर भोर मूह ही चेहरे 
यह पाप-पुश्य के घरातग से ऊपर पढ चुरा हैं। उसे मिए विम्गरदर की यु के 
स्यायटारि|श दृष्टि थे साप है, पारमादिर दृष्टि से प्रशाय) परंतु एमक्ा यह हर्ज हईरि 
मुरह पुदध धाराभरघ करेगा । क्योकि प्रपरुण बही और एएाहै जो शरीर बाद ई7 
ददिओों इरमबाद प्रवता शप सपम वर रगरी युष्ि हो तिए दाम बएटा है। रह, 
बारमा को अष्यातुपुि हो गई उठे वायब में हे गिए प्रदुति ही हही हो दरती 
ह्वषहार बारी समाशोपद को स्थावहारिक एप्पीदिता को गये स्व घोदरेह हट 
घह्फ पर पट घाव बरदे है कि देवरा मायाबाद शेदाए कि वस्पमायास है जो शहर 
५, हटाए की रवमधत्‌ झागवर शीबय ही कागविशश्ोी है हरे १५ 
हटा देश ईणैघौर इस गर/ धंधे मे हमें रोक व री बोर रैशय ४, 
धाधेद है। दा इशर हैं दि बदि पर के कदर धर दिवस हित पट 
विवाद भाए तर तो किरदार मी बापर भाते ही पच्ार हा हि 
दहुडु दाद रुप पायी दि ही तरापदा में इध अदा के वश्शा धर धर पर विदध्च 
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' डर, भोश्यतप लिए दर गीता रएरव के. 
डविए, गए वक्त राप्राकाशत का ककलपीजिय खली कक ८) 
सौजपदाए) दिरे राजद हा पि,्यारजो अक्डप्डॉक- 


७3४ 


कथा देशेत 
विडिस्धणा को 
घोर के रात्रा है? 








अख्मा मो ल्‍> 








( रह ) 


तो यहू मानना ही पड़ता है कि सांसारिक विपय परस्पर-विरोधी भौर झनित्य होने के कारण 
परम सत्य भोर परमार्य नहीं समझे जा सकते हैं। उनका वास्तविक तत्व कृछ दूसरा ही 
हे जिनका हमें-अन्वंपण करना चाहिए । बुद्धि हो यह चाहती है कि हम भपने जीवन को 
यवित के भ्राधार पर उच्चतम सत्ता के भ्नुरूप बनायें सौर परमार्थ को प्राप्त करें। जैसे 
च्चा सयाना होता है तो भपने बदले हुए दृष्टिकोण के झनुसार अपना जीवन बदल लेता 
!। जो सिलौने उसकी दुष्ट में सबसे अधिक मूल्यवान प्रतीत होते थे वे ही अब धन्य 
यवान पदार्वों के सामने तुच्छ मालूम होते हैं । श्रवएवं जीवन का उच्चतर आदर्श के 
नुझूप पुनः संगठव करना व्यावहारिक जीवन को क्षति नहीं पहुँचाता वरन्‌ जीवन को 
गैर प्रधिक उच्च. और पूर्ण बनाता हैं। पशु, बच्चे झौर धसम्य मनुष्य जिन, वासमाग्रों से 
५७ व न तरित ऋाणंद गगन लिया जाएं तो ठीक ही 
द । करने को कहता है । कितु 
न्‍ करता है जो जीवन में 
रही-जीवन-संघर्ष में सफलता की बात । वनस्पति-जीवन, पशु-जीवन श्र मनुष्य- 
गैबेव के क्षेत्रों में योग्यता झौर सफलता के भिन्‍्त-भिल्‍्त मातदंड है। मानव-जीवन में 
मे, एकता, त्याग भौर युक्तिसंगत व्यवहार का स्वार्थ, ठप, अ्रहँकार भौर विपयाधता 
अपेक्षा श्रधिक मूल्य है। भौर इन सदगुणों को वेदांत के इस सिद्धांत से कि 'तभी जीव 
कहे सर्व भूतो में एक ही आत्मा झोर सत्ता है, जितनी प्रेरणा मित्र सकती हैउतनी झौर 
स्त्री सिद्धांत में नहीं।” भ्रतएवं यह कहना कि व्यावहारिक जीवन पर वेदांत का बुरा 
सर पड़ता है सरासर भूल है / वेदांत जिस नैतिक और आध्यात्मिक साधनों पर जोर 
गा है, उसका लक्षण है पात्मदर्शन या ब्रह्म-्साक्षात्कार अर्थात्‌ सब विपयों मे ब्रह्म की 
ता देखना । जीवन के भ्रविचारित ग्रनुभव हमें इस ज्ञाव से दूर ले जाते है, परंतु शुद्ध 
चिएर के द्वारा यह ज्ञान प्रतिष्ठित होता है । ः * 
शंकराचार्य का बेदांत उपनिषदों के एकत्ववाद' का युवितसिद्ध परिणाम है। अपने 
भी. गुण-दोपों के साथ, यह मातव-चितन के इतिहास में सबसे अधिक संगत सद्वैत्वाद है। 
परंहार* .' जैसा विलियम जेम्स स्वामी/विवेकानंद के दारा प्रतिपादित शंकर 
- » ६, चवेदांत की प्रशंसा में कहते है---'भारतवूर्प का,वंदात संसार के सभी 
इतवांदों का शिरोमणि है।" यह सत्य है किजो ब्लोग सांसारिक नाम-गुणों के विपय में 
पी अधूरी धारणाओं की प्रष्टि.के लिए दशन का मुंह जोहते हैं; उन्हें -वेवाँत से निराथ 
ना पढ़ेगा। आदि बी गौर; जैत. दर्शेत्ों; की, ताई शंकर का अरद्देतवाद भी उन थरौड 
चारवालों के लिए है जो दृढ़तापूवेक युवित-मार्गं का अवलंवत, करते है, चाहे वह जिस 
रेणाम, पर ले जाए ।, ऐसे इने-गिले साहसी लोगों के.लिए ही वेदात का इंगंस मा है 
व्यावहारिक मूल्यों को तुच्छ वूजावा ईै। रथ 
आकर्षण मौर झानंद है। जँसा जेम्स * कहते हँ--- 


| सामान्य प्नुभव को उल्नट देता है शोर 
पापि अद्वेतवाद का भी अपना एक खास ग्र| पाषि अद्दैतवाद का भी झपता एक बाच आकर ण मोर बाद ट। दा्क््् 
, ३ देबिए, ऐाविक उम्यय७ का। टिब्डप्पश४ण (पृ०११९-४) ,. ८ 


६ २६३ ) 


“पक प्रद्वितोष परत्रद्ा, घोर में पह पराद्या ! यह एस ऐसा घामिझ दिदाव परन्‍्न ॥ 
जाता ई जिसमें मत की संतुष्ट करने फो प्र्चोम छत्ित हैं, इसमें विफयारी पह ५१ 
सुरक्षा का भाव निदित है। दम सभी पद्ध प्रदंतपाद का मधुर धंगोव गुद सबने दब 
अपूर्य शक्तिदामिनों भौर उद्धारदारिपी घर्िति है।/ 
रामाचजाचाय का विशिष्टाद्द त 
१) पृष्टि-विचार 
उपनिपक़ों में सृष्टि का जो बर्भन प्राया जाता है उसे रामानुझ प्रश्रण: उगर्ज मठ) 
॥ उनड़ा मत है रा सर्यधस्तिमान उपर घपनी कप वे, हवय॑ पा ते मे प्‌ जाए 
प्रष्यातारू घंसार उसमन्‍्न करते हैं। गर्सयायें शस में नि ४ 
सृष्दि का पिडात्त प्रषित्‌ (जड़) ये दोनों वत्य वियमान रहने हैं । किया, 
तत्त्व है भिस्तते सनी भोप्रिक विपए उत्तन्‍्त होते हैं । इवेताशरतरोपतिय र्‌ में इसी पह- 
त्त्त को मंसार का दौज या मूल माना गया है।* स्मृतिसुराणों में भो पी बाई ढ दी मई 
कै। रामानृत इस सबों को डियेप मदद देते हैं। पे प्रद्वि झो पता (घरताडि] यागगव 
सता मानते हैं (बसा सांख्यवाते मानते है)। पर्रतु सांद्य ते धामानुय डा बह झतरेरई 
दि (रामानुज) प्रकृति को ईशपर का भंश पौर ईस्बर के द्वारा तंवालित मानते है। उग्मो 
पेरहू, जिस धरदू मरीर प्रात्मा के द्वारा संचासित होता है। प्रसप को धरा दा में दद शा 
सुद्म प्रविभस्त रूप में रहती है । उसी बी # से ईएवर पोगास्माों के पूर्येकर्म शुमार जड/ 
विधयारमक संसार की रधना ऋरतें हैँ । स्वेशजितिमान परमेग्पर डी इष्छाते शरिएशश 
मुक्म प्रकृति फ्रमशः तोन श्रडार के तरवों में विभावित हो शाती है--सें बे, पते, पृछी । 
उनसे क्मगः में सोद सूध पाए बाज ६--रत््य, रवे पौर तम। धीरे-धोड़े में दीनों बी४ 
परापर सम्मिधित हो जाये हूँ प्रौर उठे समस्त घूत्र विषयों ही उतपति हावी है मो 
भौडिह समार में दृष्टियोपर होते है।* गंसार $ प्रपपिक दिपा में ठोता पूछठी $ई 
सम्मियनत है। पट सम्मिधष-किया ध्ियुतू करण १हुलायी है । दा 
शामासूज या मत हू कि सृच्दि यास्वविक है घौर मद मंदत उतना हो सज है 46 
बढ्। उरुनियर के थो रात़्य नानास्‍द का विषेध भौर पुरल्ल का अतिश्य डे है 74१ 
ः मंबंध में राम शश्म दम विपदी हो १४ 
गाध्यसाप है... लायकार गहरे शक वीयजग म क प तर ३ ०, 
एक ही बढ़ा लिदि। है, जिस पर ये धमाभिव दे (डिस धरदार रवर्ग के सी धराुव दिई 
ही हैँ) ॥ परजिपरदों में दिए़ों की सं क रिदाति है। डो धश्योह़ार हिदा झड़ हैं. हे 
परतय स्थिति डो सह) । ६ रु ; 
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व. गया कक] ०2  प्रडानू एप्ाम्‌ सिटितसयुकद कताओ 
इ/पक “मादा यू पहठ़ि दिप्नाह साजिन सू महुर्वरशू + वभ्यायशबद हूँ शाह 
सबदिएँ बच प्‌ ५ 

६ देथिए, इद्नदर ॥025 पर शनायुझ घाप्य । 


( रहइ३ ) 


* रामानुज इस बात को स्वीकार फरते हैं कि उपनियद्‌ (श्वेताश्वतर) में ईश्वर को 
मायावी कहा गया है। इसका ये यह झय॑ लगाते हैं कि जिस झनिर्वेचनीय शबित के द्वारा 
माया का धर्य सृष्टि की रचना करते हैं वह मायावी की शवित के समान अद्भुत 

है । माया का अर्थ है ईश्वर की 'विचित्ा्-सर्गकरी (भ्रदूभुत विषयों 
शौसृष्टि करनेवाली ) शवित । कभी-कभी माया से अ्रधटन-घटना पदीयसी प्रकृति का भी 
ग्ेष होता है । 
सृष्टि भौर जगत्‌ अममात्र है, रामानुज इस बात को स्नीकार नहीं करते । अपना 
कक्ष समर्थन करने के लिए वे कहते हैं कि सभी ज्ञान सत्य होता है ( ययापे सबंधिन्नानम्‌ ) 
हन सभी सत्य है और कोई भी विषय मिथ्या नहीं है । रज्जु-सर्प वाले भ्रम में भी यह 
5 बात है । जो तीनो तत्त्व (तेज, जल, पृथ्वी) सर्प में विद्यमान हैं वे ही 
ज्जु में भी | इसलिए जव वस्तुप्तः सत्‌ समान तत्त्व परिलक्षित होता है तब हमें रज्जु में 
पे की प्रतीति होती है । वहाँ प्रसत्‌ पदार्थ की प्रतीत नहीं होती । प्रत्येक विषय के 
ही 3228 सभी विपयों में वत्तमान रहते हैं, गत: उसी प्रकार से सभी भ्रमों की उत्पत्ति 
मी सकती है । 


सायावाद की आलोचना 


रामानुज शंकराचार्य के बहुत दिन बाद हुए । झ्रतः उन्हें शंकर तथा उनके अनुयायियों 
मै श्रालोचना करने का भ्रवसर मिला है । ब्रह्मसूत्र पर रामानुज ने भाष्य लिखा है वह 
पमानुज-भाष्य अथवा श्री भाष्य के नाम से प्रसिद्ध हर भाष्य में ३.2 बेदांत के 
अनेक गों की विवेचना । शंकर के मायावाद पर 
पे विदयक उन्होंने 0260 45 हैं । यद्यपि अद्दववाद की तरफ से उनका 
00७७४ समाधान भी किया गया है, तथापि शंकर और रामानुज इन दोनो के 
प्टिकोण प्रच्छी तरह समझाने में उनसे बड़ी सहायता मिलती है । यहाँ शंकर के मायावाद 
र रामानुज के मुख्य आ्ाक्षेप और प्रद्वेतवाद की ग्रोर से उनके संक्षिप्त उत्तर दिए जाते हूँ । 
सेसं उत्पत्ति होती है, उसका झाधार क्‍या है अर्थात्‌ 
डे या अह कहाँ (किसमें) रा है? यदि के कहा जाए कि वह जीवाशित 
) भ्रज्ञाव का रहता है तो यह शंका उत्पन्न होती है कि जीवत्व तो स्वयं आविद्या का 
पार क्या है ? कार्य है, फिर जो कारण है वह कार्य पर कैसे विर्भर रह सकता है 2; 
दिकहा जाए कि अज्ञान ब्रह्माश्रित है तो फिर ब्रह्म को शुद्ध शान-स्वरूप कंसे कह सकते है ? 
शंकराचार्य के अद्रैतमत की तरफ से इसका समाधान यों हो सकता है । अ्ग्यान को 
वाश्वित मानने से उपयुक्त दोप तभी लग सकता है जब अज्ञान को कारण और है 3 
प्रका कार्य मात्रा जाए । परंढु यदि वे दोनो एक ही वस्तु के दो कक का 5 
न लिए जाएँ (जैसे वुत्त और परिधि, अयवा विभुज तौर उसके कोष ) ने हे पा न ४ पार जा 
: देखिए: ०, ११३ और २॥९।१५ पर श्री भाष्य, व 
बेल दीपिका (बह पोज के भवुवारशुणो को मडति ते उस रद मादा वा है... 
प्रकृति का तत्त्व नहीं । ) 


[ रक४ ) 


नहा हती । यदि प्रश्न को ब्माशित मादा जाएं को भी झोई रद नही चडत । $श 
अद्ध को साथ का आधार आनने का घर है कि पहु मायादी हो तरह थीयो 4 कद 
या प्रम उत्पन करने को शक्ति से युउत है । परंतु दि्र दाद मायारी ( शव ) सदर 
पपनी माया ते ठगा नहों जाता; उसी तसदू बद्धा भी पपनी मारा ते मभिणुत नहीं हीडा । 
खाना जाता है डि प्रशान बच्चा को प्रान्यादित करता है ६ परंतु इड्ठी हहदराह़ 
माना जाता है। मदि माया से यहां पर घापरय पढ़े पापा हे 5 
भ्रतान है प्र है ई 
मा करोयाता है उसका प्र यह हु पा कि प्रह्ष का स्थरूए ही मष्ट हो जाजी है प्यो 
इस ठरह धद्ध का लोप हो जाता ह। 
इसके उत्तर में धंदर के मनुणरी गरते हैं कि पठान के दारा इस दा जो धारण 
होता है उसके कारण प्रशानी जीए को बढ़ा का यपापं स्पकप नहीं दीयता । जंसे, रे१ 
में भ्राक्छाशित हो जाने से सूरत का दर्सेत मदी होता । इसडा ये कह नहीं कि मुर्वे कर सोते 
ही जाता है । उत्ती तरद भज्ञात के रारघ फरछ का सोष नहीं हो उड़ा ॥। प्वप्रफ्ाशता ४ 
प्रये यह नहीं हैं कि दाघा होने पर भो प्रकात पा प्रावरण नही हो । पंधा (नए के ४६० 
में ) शुर्य हो सही देख छझूता, इससे सूर्य की रएरपं-पकाशसा मष्ड गही होती । 
झगान का स्‍्वक्ता कण है ? कभी-कभी प्रडेतगरों घामा मो सत्‌ भौर प्रद६ इ४४ 
से (दिल नि है गारि फतुपत 
(३) प्रवान हत्‌ से पिलन्नण, प्रनिएंधनीय मानते हैं + म/ प्रसभय है । कोर #+' 


हब 8.8: /५ हब हे. हह 8 ह:5।, 4 "न 
है पा प्रधा्‌ व ज9  किश ७ कप 220 500,0 200 


इसे उतार में प्रदंकी रा कंदता है कि माया (सा प्ायक भम के दिपए) १7 
कहा जा सस्ता है गे प्रखतू । उसकी प्रतीत होवी है,इस कारप बह उस्लरदूत की ४:४८ 
हुमुझ की तरह पसत्‌ नहीं मातों जा सवली ६ निधकों कमी प्रतीत नदी दो. गली 47 
दुनस्थ यह कालातर के घनुभर मे राधित हो भाती है, प्रादंग बह रह पा अभक्ष के 
तरदू सगू भी नही घरमी छा सकती (जो कभी सापित सदी की मदरसा ) ॥ धर्म हाफ: 
या धरम को यत्‌ धौर धता इस हो सामासम्प हो टिया से दिक्षप्तठ समझा बजा है ६ ऋ? 
को पमिवेषनीय हहवसेओा प्रपे हे कि हम उन किसी गामास्य कट के मह। रथ घ१४ ३ 
यही जिरोध हो दोप भो सदी समया । करोडि यह का घर्ष पद पूर्व पार घोर घपू 
का घर्ष पुर्भत: घना है । बरंपु इत शोतों के बीच में तोगाती कोड भी बंघब है, २६ 
पुरे प्रकाश घोर पूर्म प्धशार हे दीफ मे ६ | 


(४) प्रद्धाव घाइ- ध्रशिशरी परापः मारा मा झतिया को भदृध्य हॉ 
करत इसे हो... हने है। परत ऐसा कहने का हु छ फर्क हही रा 5 पकाय कै! #४ 
शड़ता है ? है हाने का झधा३ ४ 5३ (हर महू भा-कद रये मादा या बढ़ ह है. 


इपझा पशर प्ररेषराद की कपछ के हों दिया आज है (हे इहानदूपर भर है 
फ्बुबरे श्रम) में रुप बायू के जाव वा प्रधार माज ही डह "रा कर 
हा माराम (साय रा भरर ) थो एटठा है + ३४ हर्ष मे बातो गया शत पप इकाई 
महा है $ #+ , ४ 
श न्‍ 


है 


( २६१ ) 


ते मत वि वी बहु 
पाव-हुप प्त्ात पर माया रो भावहय प्रझन भी माल ४: ॥ बार ४॥| ह 
0 ईसे हो प्रल उठता है कि ठब पर्व मे उसका माय दीनो 5 मे संघ £ 


पैर भावहुप सत्ता हा शान केद्वाय गागे नही ही पकठा । हि 
में प्रद्नततिपों रा हिईैनिझू बीजन में हमे को रस्-_ु व 

के तिपों रा पह रहना है हि रेलिक भीरम 
के कक नह « ' [नेंसे कर )भाजशप के रइ४ 


5 नि «. “ एनाट ही जाप है। फ्रषशर 
हर :क९ भ्प्न नर न ही य : 22 
! कोई प्रगति नहीं है। इसी प्ररार रामानुन हे प्रमुदारियों का वए्य + थी इसड 


मित्र दिए गए हैं । यह उत्तर-पर्पुत्तर पी लगता प्रभी धऊक जारी है । 


(२) बहा-विचार 


बी भिः प्रहति) पोतों तएपो थे 

समानुज के प्रनुधार ब्रह्म बित्‌ (जीय) मोर अरभित (ज३ प्रहि) पलों हे 
लू है। वह एकमाव सत्ता है प्रयांत्‌ उनसे पृषर या एप्टेय प्रोर धघती दरस्तू 3 मेगा 
25 2) नहीं है। परंतु उसमे जो जो घोर प्रडृत्धि हैं सो भी वार्ता ६ 


हे ४7 6 गे दे वररोडि प्रवड़ 
* ५ . «« '*: “० «०;  ' है। उपडी एहया 


ड़ ॥] पु 
5 भपूछ 0१७ *+ "बल अन्न नल 5 श्र 


(१) दिजातीय भेद,--जसे, गाय प्रोर भंग में । 
(२) सजातीय भेद--जैसे, एक गाम प्रोर दूसरों पाम में । 
. (२) स्वगत भेद--जैसे, गो के पुष्छ भौर सींग में । 


उपयु वत भेंदों में प्रथम भौर द्वितीय (जिजातीय भौर उजाहीय भेद) इद्य में नहीं 
7 । क्योकि प्रद्म का विजातीय या सजातीय कोई घपर पराथ महां। परतु 


म्प्मं स्वगत भेद का होना रामानुज मानते हैं, पयोकि उसमें चित्‌ मोर प्रयित्‌, थे शेनों 
पं एक दूसरे से भिप्न हूँ । 


ब्रह्म भरत गुणों का भंडार है। वह स्वेज्ञ,' सवेशवितमान भौर रुपाजु [ै। प्रतएय 
धै संगुण है, निगु ण नहीं । उपनिषदों में जो बह्य को नि थे कहा गया है उसका प्रभिप्राय 
झ शयुण है यह है कि ब्रह्म में जीव के हेये गुण (रागद्वप भादि) मही पाया जाता 

४ है, ब्रह्म या ईश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति भौर लय फरने 


पाले है । 
व प्रतय होता है भ्रौर भौतिक विषय का नाश हो जाता है तद भी ब्रह्म में घित्‌ (जीव 
गर भ्रचितू (भरकृति) ये दोनो तत्त्व भ्पमी बीजावस्था में निहित 
के परिणामस्वरूप दिपय बनते-विगड़ 


्रप में निहित रहते हैं। भौतिक पिझारों 
प इते भोर बदलते रहते है परंतु उनका भाधारभूत द्वव्य 
पर्दा, विदमान रहता है। इसी तरह जीवों के शरीर घनते-विगड़ते रहते हैँ परंतु उसके 
चित्‌ तत्त्व सवंदा विद्यमान रहते है। प्रलेयावस्था में विषयों के भ्रभाव में ब्रह्म शुद्ध जित्‌ 
(अपरीरी जीव) भौर भ्रव्यवत भ्रचित्‌ ( निविषयक प्रश्ति ) से युक्त रहता है। इसे 
"कारण ब्रह्म कहते हैं। जब सृष्टि होती है तब ब्रह्म शरीरी जीवों तथा भौतिक थिपयों मे 
व्यक्त होता है। यह “कार्य बह्म' है। को 


र  श्रीभाष्य १॥१।१, 'निमुं णवादाएच परस्य ब्रह्मणो हेपगुणासम्बन्धात्‌ उपपचन्ते | 


( रह )' 


नही होती । यदि भ्ज्ञान को ब्रह्माश्रित माना जाए तो भी कोई दोप नहीं लगता । स्पोि, 
ब्रह्म को माया का झाधार मानने का अय॑ है कि वह मायावी की तरह जीवों से भविद्य 
या भ्रम उत्पन्न करने की शक्ति से युक्त है । परंतु जिस तरह मायावी ( जादूयर ) स्वयं 
अपनी माया से ठगा नहीं जाता, उसी तरह ब्रह्म भी ्रपनी माया से प्रभिभूत मही होता । 

माना जाता है कि झज्ञान ब्रह्म को झ्ाच्छादित करता है। परंतु ब्रह्म स्वप्रदागः 
(२) भल्ञान बह्म का... जाता है। यदि माया से ब्रह्म पर झावरण पड़ जता है तो 
माप फरनेबाला है उसका अर्थ यह हुआ कि ब्रह्म का स्वरूप ही नष्ट हो जाता है भौर. 
इस तरह ब्रह्म का लोप हो जाता है। ! 

इसके उत्तर में शंकर के अनुयायी कहते हैं कि प्रज्ञान के द्वारा ब्रह्म का जो प्रावरण' 
होता है उसके कारण श्रज्ञानी जीव को ब्रह्म का ययाय॑ स्वरूप नहीं दीखता । जैसे: मेप 
से भ्राच्छादित हो जाने से सूर्य का दर्शत नहीं होता । इसका प्रथे यह नहीं कि सूर्य का लोप' 
हो जाता है । उसी तरह अज्ञान के कारण ब्रह्म का सोप नही हो जाता । स्वप्रकाधता शा 
श्र्थ यह नहीं है कि बाघा होने पर भी प्रकाश का श्रावरण नहीं हो । झंधा (नेत्र के भ्रमाद' 
में ) सूर्य को नहीं देख सकता, इससे यूय॑ की स्वयं-प्रकाशता नष्ट नहीं होती । 

प्रज्ञान का स्वरूप क्या है ? कभी-कभी मद्वेतवादी माया को ४ पौर भसततु दोतों' 
(३) प्रज्ञान सत्‌ से विलक्षण, भनिवंचनीय मानते हैं । यह प्संभव है । वयोकि धनुभव-' 
है या प्रसत्‌ू.. यही विवेक कि सभी पदार्थ या कु होते हूँ या भसतू । इनः 

दो विरुद्ध कोटियों के श्रतिरिकत तीसरी कोटि नहीं हो सकती । 

इसके उत्तर में झरद्वती का कहना है कि माया (तथा प्रत्येक भ्रम के विषय) को सत्‌, 
कहा जा सकता है न असत्‌ । उसकी प्रतीति होती है,इस कारण वह वंध्यापुत्र या भाकाश-, 
कुसुम फी तरह भसत्‌ नहीं मानी जा सकती ( जिसकी कभी प्रतीति नहीं हो सजती ||. 
पुनश्च वह कालांतर के भ्नुभव से बाधित द्वो जाती है, भतएव वह ग्रह्म या स्‍ात्मा फ्री, 
तरद्द सत्‌ भी नही मानी जा सकती (जो कभी बाधित नही हो सकता) ) इसीलिए माया), 
या न्रम को सत्‌ प्लोर असत्‌ इन दो सामान्य कोटियों से विज्ञक्षण समझा जाता है । माता 
को, भनिरवचनीय कहने का प्र्थ है कि हम उसे किसी सामान्य कोर्टि में नहीं रफ खज़ठे 
यहाँ विरोध का दोप भी नहीं लगता। क्योंकि 'सत्‌' का परे यदां 'पूर्णतः सत्य' मोर प्र 0 
का प्रय॑ पूर्णतः प्रसत्य” है । परंतु इन दोनो के बीच में तीसरी कोटि भी संभव है, ५१! 
पूर्ण प्रकाश घोर पूर्ण प्रंधकार के बीच में । ः वेब 





प्रठेतवादी है 
(४) प्रज्ञान भाव- डतवादी प्रायशः माया या अविद्या को भावरुष का ५ 
डुप एसे हो. कहते हैं। परंतु ऐसा कहने का कुछ प्र्य नही होवा । भगाव हा 5 १ 
सकता है ? है ज्ञान का भरभाव। तव फिर वह साव-रूप ईसे माना जा सड़ता है। 


इसका उत्तर प्रद्व॑ववाद की तरफ से यों दिया जाता है कि प्रगानमूषक भ्रम ( कर 
र्जुन्सप भ्रम ) में केवल वस्तु के ज्ञान.फा भभाव, मात्त ही नहीं रहता, 029 
का भाभास (सर्प का भाव ) भी रहता है । इसो भर में माया को भाव इसे पगान मा! 
मया है | * हि 
5 


( २६५ ) 


(१) भाव-रूप क्‍्तान यदि माया को भावरूप झ्ज्ञान भी मान लिया जाए तो यह 
ध नाश ऐसे हो प्रश्व उठता है कि तब ग्र्मज्ञान से उसका नाश होना कैसे संभव है? 
ता है? भावरप सत्ता का ज्ञान के द्वारा नाश नहीं हो सकता । 

इसके विषय में भ्रद्वेतियों का यह कहना है कि दैनिक जीवन में हमें जो रज्जु-सर्प 
रीये भ्रम हुमा करते हैं उनमें हम देखते हैँ कि मिथ्या विषय (जैसे सप॑ ) भावरूप से प्रकट 
गंवा है प्रौर पुन: यथा वस्तु (जैसे रज्जु) का ज्ञान होने पर नप्ट हो जाता है। अतएव 
हाँ कोई प्रसंगति नहीं है। इसी प्रकार रामानुज के झनुयायियों की तरफ से भी इनके 
ट्ुत्तर दिए गए हैँ । यह्‌ उत्तर-प्रत्युत्तर का सिलसिला भ्रभी तक जारी है । 


(२) ब्रह्म-विचार 


रामानुज के भ्नुसार ब्रह्म चित (जीव) और भ्रचित्त (जड़ प्रकृति) दोनो तत्त्वों से 
ज़त है। वह एकमात्र सत्ता है भर्थात्‌ उससे पृथक्‌ या स्वतत्न भर किसी वस्तु की सत्ता 
हुए का स्वहप नहीं है। परंतु उसमें जो जीव और प्रकृति हैं सो भी वास्तविक हैं। 
हा रामानुज का भद्वतवाद विशिष्टाइत कहलाता है क्योकि उनके 
नुसार चित स्‍प्रौर भ्चित्‌ प्रंशों से विशिष्ट होते हुए भी अरह्म एक ही है। उसकी एकता 
द-रहित नहीं है । वेदांती तीन प्रकार के भेद मानते हैं । 

(१) विजातीय भेद,--मैसे, गाय और भैस में । 

(२) सजातीय भेद--जैसे, एक गाय शोर दुसरी गाय में । 

. (२) स्वगत भेद--जैसे, गो के पुज्छ भर सीग में । 


जपयु कत्त भेदों में प्रथम मोर द्वितीय (विजातीय मोर सजात्तीय भेद) ब्रह्म में नही 
पे जा सकते । क्योंकि ब्रह्म का विजातीय या सजातीय कोई अपर पदार्थ नहीं। परंतु 
समें स्वगत भेद का होना रामानुज मानते हैं, क्योकि उसमें चित्र और अचित्‌, वे दोनो 
थे एक दूसरे से भिन्न हैं । - 

ब्रह्म अनंत गुणों का भंडार है। वह सर्वज्ञ, स्वंशक्तिमान भोौर हुपालू है। झतएव 
झ॒प्नगुण है, निगु'ण नहीं। उपनिपदो में जो ब्रह्म को नियु ण कहा गया है उसका प्रभिप्राय 

_ यह है कि ब्रह्म में जीव के हेय गुण (रागद्वेष भ्रादि) नही पाया.जाता। 

ह्व सगुण है है, ब्रह्म या ईश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति और लय करनेवाले है । 
व प्रज़्य होता है और भोतिक विषय का नाश हो जाता है तब भी ब्रह्म में चित्‌ (जीव) 
पर अचित्‌: (प्रकृति) ये दोनो तत्व भ्रपनी वीजावस्था में निहित रहते हैं। भौतिक विकारों 
परिणामस्वरूप विषय बनते-विगड़ते और बदलते रहते हैं परंतु उनका झाधारभूत द्रव्य 
बंदा, विद्यमान रहता है। इसी तरह जीवों के शरीर बनते-विगड़ते रहते हैं परतु उसके 
बत्‌ तत्त्व सर्वदा विद्यमान रहते है। प्रल॒यावस्था में विपयों के धरमाव में ब्रह्म शुद्ध चित्‌ 
प्रशरीरी जीव) झोर झव्यवत अ्चित्‌ ( निविषयक प्रकृति न युवत रहता हैं दे ड्से 
हारण ब्रह्म' कहते हैं । जब सृष्टि होती है तब बहा शरीरी,जीवों तथा भोतिक गे में 
यत होता है। यह कार्य ब्रह्म है।_ ह/ह88/8/8/7३- हक ० ला 
। ओरोभाष्य १११, 'निगु गवादाश्च परस्य बह्मणो हेयगुणासम्बन्धात्‌ उपपदन्त । 





( रष८घ ) 


करते हुए रामानुज ईश्वर भर जीव के भेद पर इतना जोर देते हैं कि वे भेदवाद फ्रे समय 
भेद, प्रभेद भर या पड़ते हैं।' वादरायण सूत्र र१२२ पर उनका भाष 
भेवामेद देखने पर (कि ब्रह्म घरीरी जीव से भिन्न है) यह बात ग्रोर पुष्ठ है 
जांती है। परंतु जब सूद्ध '२।१।१४ पर उनका भाप्य देखते हूँ (हि 

कारण रूप ब्रह्म से जीव-जगत्‌ अ्रनन्य है)तो यह विचार पलट जाता है। रामानृज में पे 
दोनो विचार परस्पर विरोधी से जंचते हूँ । 

परंतु जब सूत्र २।३।४२ पर उनका भाष्य पढ़ते हैं (कि जीव ब्रह्म का भंण मात है 
तब यह विरोध मिट जाता है । क्योंकि वहाँ रामानुज स्पष्ट कहते हैं कि जीव फो ब्रह्म रा 
अंश मानने पर परस्पर विरुद्ध प्रतीत होनेवाले श्रुतिवाक्‍यों का इस तरह तामंजस्त हो 
जाता है किदोनो में भेद भी है म्लोर अभेद भी है भर्थात्‌ जिस प्रकार संपूर्ण भौर भंग र 
भेद और प्रमेद दोनो हैँ उसी प्रकार ब्रह्म श्रोर जीव में भी समप्त चाहिए । 

अ्रतएव रामानुज का यह मत प्रतीत होता है कि भिन्‍त-सिन्‍न दृष्टियों से जीव भौ 
ईश्वर का संबंध भिन्‍न-भिन्‍न है । ईश्वर पूर्ण झोर अंत है, जीव अपूर्ण गौर प्रभु है, ६९ 
दृष्टि से दोनो में भेद का संबंध है। जीव ईश्वर से भपृथर्‌ है (मौर ईश्वर जीयों का भात्म[ 
रूप है), इस दृष्टि से दोनो में प्रमेक, तादात्म्य या झनन्‍्यत्व $ का संबंध है। जीव बढ़ा ४ 
प्रंश है, इस दृष्टि से दोनो में भेदानेद का संबंध है। माधवाचार्य अ्रपने सर्वृदर्धतम्ं४६ में 
कहते हैं कि रामानुज भेद, भ्रभेद प्रौर भेदाभेद ये तीनो ही मानते हैं। फाश्मीरक संदावा 
भी प्रपनी अद्वैतब्रह्मसिद्धि में (पृ० १४३, २७०) पुन;-पुनः रामानुज को भेदामेशेगा) 
कहते हैं। ु । 

परंतु इस सिद्धांत में भी शंका है। क्योंकि रामानुज ने कई जगह भेंद, परगेद मो 


भेदाभेद, इन तीनो का खंडन किया है ।१ इस तरह ध्ंतिम मत.भी विचजित हो जगा है! 

रामानुज में पूर्ण अभेद भौर पूर्ण भेद का खंडन,तो समझ में.भा सकता है। रथ, 
भेदाभेद का वह क्यों खंडन करते है, यह्‌ शंका उदित होती ,है, क्योकि ये, तो: खेर, एम, 
बिवार को शक्तियों से तमयेन करते हैं कि भेद और अरे दोमो ही: सत्य हैं २. फरवरी 


£ 


है कि भेदाभेद का खड़न करते समय रो तरह के प्रतिपक्षी उनके मन में, हैं-- ग् 
(१) जो यह प्रतिपादन करते हैं कि जिस प्रकार घटाकाश वल्नुतः स्वृब्यायी प्रारार्ग 

से भिन्‍न नही है (परतु सर्वब्यापी प्राकाश का उपाधि-प्रिच्छिन्त कुल्पित,रूप मान है). 

उसी प्रकार जीव सदंव्यापी ब्रह्म से वक्त्तुतः भिन्‍वे नद्दी है, परंतु प्रद्ध का एक बलि 

उपाधियुव॒त रूप है। श्र्यात्‌ भेद कल््पित है, झमेंद ही सत्य हा 

(२) जो यह प्रतिपादन करते है कि जीप ब्रह्म का वारतविक परिच्छिन परिणाम है।ई 








देखिए, श्रीभाप्य ११११॥. - 

ये सब शब्द स्वयं रामानुजाचायय के हूँ! 
देखिए, थ्रीभाप्य ११९१ भोर १११४४ 
देखिए, श्रीमाप्य १३११ 


नए. नए >> 


( २६६ ) 


प्र्यत्‌ जीव पहले से नहीं था। ब्रह्म में पहले भेद नहीं था। उसके परिणाम से भेद की 
पृष्दि हुई है। . 
। * प्रषमपक्ष के विषद्ध रामानूज का यह झ्ाक्षेप है कि जब उपाधि कल्पना मात्र है तब 
जीव वस्तुतः ब्रह्म है, मतएव जीव के सभी दोप ययथार्थतः ब्रह्म पर लागू हो जाते हैं । द्वितीय 
पक्ष के विरुद्ध उनकी यह युक्त है कि जब ब्रह्म वस्तुत: जीव के रूप में 
प्गय.... परिणत ही जाता है तय जौव के समस्त दोप यथार्थतः बह ही के दोप 
हैं। इन भापत्तियों फा निराकरण करने के लिए रामानुज इस मत का 
प्रतिपादन करते है कि चित भौर भ्रचित्‌ ये दोनो ब्रह्म में नित्य वत्तमान हैं और स्वेब्यापी 
बह से भिन्न स्वरूप होते हुए भी नित्य झविच्छेद्य रूप से ब्रह्म से संवद्ध हैं। उनका ब्रह्म. से 
ता ही संबंध है जैसा प्ंश का पूर्ण से, कार्य का उपादान कारण से या गुण का द्रव्य से। 
ए्मानुज का भाशय यह मालूम होता है कि जिस तरह पुर्ण कभी अंश नहीं हो सकता या 
'प कभी गुण नहीं हो सकता, उसी तरह ब्रह्म कभी जीव नहीं हो सकता। ब्रह्म नित्य 
है ग्रौर उसके प्रंद्गंत जो जीव हूँ वे नित्य जीव हैं। परंतु यदि ऐसा मान लेते हैं तो फिर 
झा जीव का (या जगतु का) कारण कंसे कहा जा सकता है ? कारण का प्र्थ है जिसते 
हाय उत्पन्न हो। प्रायः 'कारण' से उनका अभिप्राय नियत पूर्वयत्तों नहीं होकर उपादान 
5 ४ है जीवों या भूतो का 
. (भ्र्यात्‌ यह भही कि 
न कि ट किक अपने सकल झंशों के 
हित नित्य सत्‌ हैं, वह कभी भंशरूप विशिष्ट जीव नही बनता श्रौर इसलिए उनके दोपों 
युक्त नहीं होता । हे 
: अंशी और अंश की इस उपमा से ब्रह्म जीवों के दोषों से मुक्त होते हैँ या नहीं यह्‌ 
हना तो कठिन है) परंछु इतना स्पष्ट है कि रामानुज का ग्राक्षेप सभी भेदाभेदबाद 
विरुद्ध (जिसका उन्होंने सूत्र २३।४२ के भाष्य में खुद समर्थन किया है) नही है 
ल्कि विशेष प्रकार के भेदाभेद के विरुद्ध है । उनके स्वीकृत भेदाभेद का भर्थ है “एप 
स्तु द्विरूप प्रतोयते ।१ प्रकारदयावस्थितत्वात्‌ समानाधिकरणस्य (प्र्थात्‌ एक ही 
स्तु दो रूपों में दिखाई देती है) वे जिन मतों का खंडन' करते हैं वे ये हैं। (१) एक 
) वस्तु भ्रभवश दो रूपों मेंदिखाई पड़ती है भौर (२ कक, एक ही वस्तु ययार्थतः दो वन 
तती है । पूर्ण और पंश का भेदासेद इन अथों में सही नहीं है। इनसे पहले जो कहा 
या' है उस भ्र्थ में भेदाभेद रामानुज को मान्य है ( संपूर्ण अंशी होते हुए भी अपने मंशों 
[भिन्न है, तथापि उसकी सत्ता प्रत्येक भंश में रहती है, परंतु फिर भी वह एक ही है, 
नेक नहीं | (नहीं तो विभाजित हो जाता भर पूर्ण नहीं रहता) । 
रामानुज भेद और अभेद दोनो को सत्य मानते है। परंतु झ्ाधार द्रव्य के एकल्व 
आ उन्होंने जो अतिपादन किया है या अनेकत्व को जो उसपर आधिव मादा है, उसे 
देखते हुए जान पड़ता है कि उन्होने भेद से अधिक अर्भद पर ही जोर दिया है। 
आपदा या 7 ऊफरयूवू __फ्ः़ हा 
१ देखिए, 'श्रीभाष्य १॥१॥ (पृ० १५०) हा 
२ देखिए, श्रीभाष्य ११३१ (पु० &४) * 





० 


( २७० -) 


उपयूं कत विचार हमें रामानुज झोर निम्याऊ (ये भी मेदाभेदवादी हैँ) का भेद समझते | 
में भी सहायता पहुँचा सकता है । जैसा घाटे कहते हैं---"निम्वार्क मौर रामानुज फ्रे मतों 
में बहुत समानता है। दोनो भेद और अभेद को वास्तविक मानते हैं। परंतु निम्गर्ू 
के लिए भेद झौर अभेद, इन दोनो हो का एक ही महत्त्व है, ये दोतो एक ही स्तर फे हैं। . 
परंतु रामानुज भ्रभेद को मुख्य और भेद को गौण मानते हैँ” इसलिए जहाँ निम्बा 
का मत इंतादत कहलाता है वहाँ रामानुज का मत विधिष्टादत कहलाता है। 

भेंद, अमेद भोर भेदामेद के ८६ रामानुज के मत को स्पष्ट फरने के लिए कुछ 
लोग उनके मृत को सामान्य को्ियों से परे एक निराली कोटि में रफते हैं, जिनको दे: 
अपृथक्‌ स्थिति' का नाम देते हैं । डे 


रामानुण के मनुसार मनुष्य के शरीर भौर झात्मा दोनो ही सत्य हैं। ब्रह्म को प्रति 


. भंश से शरीर की उलत्ति द्वोती है।. प्रात्मा की उत्पत्ति नहीं होती, यह नित्य होता है 


वह भी ईश्वर का ही भंश है। शरीर झौर प्रात्मा दोनो ही मंश हो 
शरीर झौर प्रात्मा के कारण सीमित होते हैं। भ्रतएवं प्रात्मा को उपरनिषददों में े 
सर्वेव्यापी कहा गया है उसका स्थूल भर्थ नही लेना चाहिए! उतर 
वास्तविक तात्पर्य यह है कि भ्रात्मा इतना सूक्ष्म है कि वह प्रत्येक भ्रचित्‌ या मौतिक तर 
में प्रबेश कर सकता है।* रामानुज आत्मा को स्वब्यापी नहीं. मानते । इसलिए वे उं 
प्रणु मानते हैं क्योंकि यदि झात्मा को महत्‌ या प्रणु--इन दोनो में कुछ भी नहीं मान 
जाए तो उसे सावयच वस्तुओं की तरह मध्यम-परिणामवाला भौर प्रतएव विवाशवीः 
मानना पड़े गा। भात्मा का चैतन्य ग्रोपाधिक नहीं प्र्थात्‌ शरीर संयोग पर भराषित नहीं है 
सचतन्य आत्मा का गुण है झौर प्रत्येक भवस्था में उसमें विधमान रहता है। परंतु पघद्त 
के समान रामानुज ज्ञान को ग्रात्मा का स्वरूप नहीं मानते है। ज्ञात प्रास्मा का धर्म ह 
आत्मा घर्मी है। सुपुप्तावस्या में भी झ्रात्मा को यह ज्ञान रहता है “में हैं। इसी पहन 
(मे) शब्द के द्वारा सूचित होनेवाले पदार्थ को रामानुज 'घात्मा' कहते हैं ।२ 
झात्मा का बंधन कर्म का परिणाम है। कर्म के फलस्थरूप झात्मा को घरोर शे? 
होता है । थरीरयुवत होने पर झात्मा का चैतन्य शरीर मोरइंदियोंसे बढ़ हो जाई 
है। ययपि ग्ात्मा प्रणुरूप है तथापि यह घरीर के 820 माग १ 
बंधन कर्मज अंतन्ययुबत कर देता है। जैसे, छोदा-सा दीपक संपूर्ण छोठराक 
होता है प्रकाशित कर देता है। उस चंतन्ययुक्त घरीर को ही प्रात्मा प्पर 
रूप मानने लगता है। झनात्म-विपय में इस प्रोत्मन्युद्धि कोई 
भहकार कहते है । यही प्रविद्या है ।४ पा * 
प्‌. देखिए ५. 8. 68१६४ का पी एस्पैगयाक (प्‌० ३ २) 
5 अ रा] |] ॥ 
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कम और ज्ञात द्वारा भक्ति का उदय होता है जिससे मुक्ति मिलती है । कर्म से 
मानुज का प्रभिप्राय है वेदोक्त कर्मकाड (भ्र्यात्‌ वर्णाश्रम के अनुसार नित्य नैमित्तिकः 
रै) | इनका भाजीवन करत्तेव्य-वुद्धि से (बिना स्वर्गादि प्राप्ति की कामना से) आचरण 
'ना चाहिए। इस तरह का निष्काम कर्म पू्व॑जन्माजित उन संस्कारों को दूर कर देता 
जो ज्ञान की प्राप्ति मे बाधास्वरूप होते हैं । इन कर्मों के विधिवत्‌ संपादन के लिए 
मीमांसा दर्शन का अध्ययन भ्रावश्यक है। रामानुज वेदांत के प्रध्ययन 
क् का साधन से पहले मीमांसा का भ्रध्ययन आवश्यक समझते है। मीमांसा के 
अध्ययन तथा करमंकांड के विधिवत्‌ भनुप्ठान के श्रवंतर यह ज्ञान हो 
ता है कि इन कर्मों से स्थायी कल्याण या मुक्ति की प्राप्ति नही हो सकती । तब 
धक को बेदांत की ओ्रोर प्रवृत्ति होती है। बेंदांत उसे जगत्‌ का वास्तविक तत्त्व 
लाता है। तव उसे बोध होता है कि वह शरीर से भिन्‍न (आत्मा) है और वस्तुतः 
वर का पंश है जो उसके पंतर्यामी हूँ। यही ईश्वर या परमात्मा जगतु की सृष्टि, 
पेन और संहार करनेवाले है। तव उसे यह भी अनुभव होता है कि मुक्ति केवल 
समन और तक॑ से नहीं होती, फितु ईश्वर की करुणा से होती है । 


कोरा बेदांत का अध्ययन केवल पुस्तकीय विद्या है और उससे मुक्ति नहीं मिल 
त्ती । उपनिपदों का ठीक कहना है कि ज्ञान से मुक्ति मिलती है। परंतु यहाँ ज्ञान 
का अथं श्रुति का कोरा शब्द-ज्ञान नही है। यदिसो होता तो वेदांत 
ब्र-भक्ति पढ़ लेने के साथ ही लोग तुरत मुक्त हो जाते। यथायें ज्ञान ईश्वर 
र प्रपत्ति की ध्रुव स्मृति या निरंतर स्मरण को कहते हैं। यही ध्यान उपासना 
या भक्ति है। * ज्ञान के साधन को कत्तेंब्य कर्मो का श्राचरण करते 
निरंतर ईश्वर का घ्यान करना चाहिए। ईश्वर में यह अनन्य भक्तित ही ईश्वर में 
त्ति भ्र्थात्‌ पूर्ण आत्मसमर्पण लाती है। भक्ति और प्रपत्ति को मोक्ष का साधन माना 
ता है।* यही मुक्ति का चरम साधन है। इससे समस्त अविया भौर कर्मों का 
जनक कारण शरीर की उत्पत्ति है) नाश हो जाता है। अतएव जिस आत्मा को 
पात्मा का साक्षात्कार हो जाता है वह सबंदा के लिए मुक्त हो जाता हैं। वह फिर 
जन्म के चक्र में नहीं पड़ता । साधक की भवित प्रपत्ति से संतुष्ट होकर ईश्वर ही उसके 
से बाधाशों को हठा देते हैं श्रौर उसे मोक्ष देते हैं। ' जो ईश्वर की शरण में श्रपना 
स्मसमर्पण कर देता है और उन्ही का अविरत चितन करते-करते उनमें तल्लीन हो 
ता है, वह भवसागर को पार कर समस्त दुःखों से मुक्त हो जाता है। 
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यतीन्द्र मतदीपिका (पृ० ४०) “भक्तिप्रपत्त्योरेव मोक्षसाधनत्वस्वीकारातु 
सत्र (पृ०३८५) “भवितिप्रपत्तिष्यां प्रसन्न ईश्वर एवं मोक्ष ददाति/ 
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ध 05 अजयु, ७९ सपछ + परम 
(ब्रह्मप्रकार) हो जाता. है। उपनियदों. यूदों. मे,जो यहू कहा. गया ॥ 


कि मुक्त आत्मा बह के साथ एकाकार ही जाता है, उसका यही अर्थ है।* 


मुक्ति फा स्वरूप 


जैसा हम पहले देख चुके हैं, शंकराचार्य: के: भ्रद्वत्ववाद में जीव का भेद-भाव नष्ट 
होकर उसका ब्रह्म हो जाना ही मुक्ति है। झात्मा अपने को पूर्णतः परमात्मा में तीन 
कर देता है, जिससे अंततः केवल ब्रह्म या परम तत्त्व ही रहू जाता है। 

उपसंहार इस विचार से अद्वतवादी की धामिक भावना को संतोष होता है। 
फितु रामानुज जैसे संगुण ईश्वर के उपासक पं इतने ही से संतोप 

नहीं दोता। भज्त के ईरवर-प्रेम की पूर्ण संतुष्टि के लिए ग्रात्मशुद्धि प्रौर भ्रात्मतमपम 
तो आवश्यक है, परंतु आत्म-लय नहीं। भक्त के लिए सबसे बड़ा भानंद है ईश्वर हो 
श्रनंत महिमा का अ्रनवरत ध्यान; और इसी आनंद के उपभोग के सिए उसदा प्रपता 
अ्रस्तित्व भ्रावश्यक है। समस्त प्रकार के अज्ञान झौर बंधनों से मुक्त हो जाने पर 
मुवतात्मा पूर्ण ज्ञान झोर भवित के साथ, ब्रह्म चितन का प्रसोम आनंद प्रनुरय 
करता है ।* न ! 


कै 
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१. “ज्ानेकाझारतया ब्रग्मप्रकारता उच्यते ।7 औ्रीभाष्य (प० ७१) ' 
३२ देखिए, भ्रीभाष्य, चतुर्वे प्रश्याय करा चतुपपाद ! /. * ८५ 





दक्षिणारंजन शास्त्रों 


क्र हि 
प्राधयाचार्य 
हरिष्तद्र 


वात्स्पापन 
राधाकृष्णन 


उमास्नामी 
संदसेव दिवाकर 


प्ल्लिसेन 


उुरिभद्र 


परद्ाआप 7300ण 
वैमिचंद्र 


3७ 806५९८३४०07 


न 


२॥95 7049/05 


४75, रि95 ॥030४05 
प., ए. फऊ्राग्राशा 


प्रा 508ढ० 


भा० द०--१८ 


है उक 


| पक 


4-5 $ 


-( - चार्वाक-दर्शन 


न 


- ग्रथ-चयन 


ह- 0 प्लांड(079 0 वाएंदा चि॥(९४ ४5 
(800: एगाएक्षाए, एगशणादव ) 

चार्वाक-पप्दि ( 800/ 0ण॥ए979 ) 
सर्व-दर्शन-संग्रह (भंडारकर रिसचे इन्स्टीच्यूट, पुना)-- 
चार्वाक-प्रकरण 


* पड़-दर्शन-समुच्चय 


* काम-मुत्र, अध्याय १-२ 
"** वी 2070950979 खंड १, अध्याय ४५ 


जैन-दशंन 


* तत्त्वार्याधिगमसूत्र (जैमिनीकृत भ्रेंगरेजी अनुवाद के 


सहित ० एशाएश. एफाशांयड ध्र०६४०, 
/धा3॥ ॥7478) 


* न्यायावतार (सतीश चद्र विद्याभूषणक्ृत अंग्रेजी 


अनुवाद श्रौर भूमिका के सहित; '॥6 वराठ॑ंक० 
65६ब०॥ $0००५७, ९,०५४ ) 


* स्थाद्वाद-मंजरी ( हमचंद्र की टीका के सहित; 


चौखंबा संस्कृत सिरीज, वाराणसी), 
पड़्‌-इर्शन-समुच्चय, गुणरत्न की दीका के सहित 
( #४ंबध० 800०७9, (4०४७ ); मणिभद्र की 
टीका के सहित ( चौखंबा )-जैक-प्रकरण । 


» ॥॥6 329 $0॥79$ ( अँगरेजी श्रनुवाद, 54्थ्त 


80085 07 ४० 8250 $6768) 


* द्वव्य-संग्रह ( धोषाल छत अ्रेंग्रेजी श्रनुवाद सहित; 


टश्याएा। रेंशा9 ऐप।आांगर प्र005०8, 7०) 


»- वा प्ह्या। त॑ उशयंज्ा (0:00 ऐएारक्षआए 


97०55) 
बौद्ध-दर्शन 


- 030287७5 ० ४6 8000॥3 (दो भागो में 


अँगरेजी अनुवाद, 582०१ फछ00६ ०4 पीठ 
छण00[955 88765 ) 


+ डिप्रतांआ।ओ.. [सिठ्आ6 एप्रर्शभछ (शक्षा३) 


५... झाततमांशा वा. पराक्माईंबधंगार (संधाएथ० 


एगरलशाभाए 2725५) 


+ इच्शद्या5 ० छए१75४० प0ए३ (एशप्पाड 


एआरक्षभाप) 


0.॥. 8णचएंपं 
9, ३॥. छै8704 


8. एक्तायत्तांशणथा 


जीवानंद विद्यासायर 


| कि 


केशव मिथ 


जर 


माघवाचार्य 
उदयन 


धर्म राजाध्वरोंदर 
ब्रजेंद्रनाय शील 


गंगानाथ झा 


राधाहुष्णन 
हरिमोहुन झा 


प्रशस्तपाद 
श्रीघर 


गंगानाप झा 


जगदीश तकल्लिंकार 
बल्लभाचाय 
सोगाक्षि भास्कर 
माधवादर्य 
मंदलात सिह 


प्रमुनार घिह 
ई. 05 टावर ०० 


( २७४ ) 


" 0 जग #शिएभा4 ऐ000पंग्रा (236 


शव 00.) 


एंग्रा०5०जा३ (टणेप्पान ताएआए) , 
«०० व एदगा।ध/[:7प॥ (पेंग रेजी भनुवाद; 0८७६: 
*. भैथा 4ैयए एज ॥.0.) 


, * न्याय-दर्शन ३ 
“”* न्याय-दर्शन, वात्स्यायन को 'भाष्य'ं पिश्यताय झ्री 
“वृत्ति' सहित (कलकत्ता) ५ (पे 2 
'** तफसंग्रह, तत्त्वदीपिका स्‍भौर विवृत्ति सहित (कपझत्ता) 
*** तर्क भाषा (मूल ग्रंथ, भेंगरेजी प्रनुवाद सहित; 

0ागंथ्राय 9800: 5पफए9रा8 8०००४ ९0०३) 
““* कारिकावली (भाषापरिच्छेद) सिद्धांत-मुक्तावर्त! 
दिनकरी झ्रौर रामरुद्दी सहित (सागर) कु 
ए7०55, 80049) ला 
*** सर्व-दर्शन-संग्रह, प्रध्याय ११ ह 
*“* न्यायकुमुमाज्जलि (मूल ग्रंथ, चौपस्रा।; (०फ%च्ी 
कृत भ्रगरेजी भ्रनुवाद के भ्रहिंत ) 


जे 5 


“** बेदांतपरिमापा, प्रध्याय १-३ बेकटेश्यर प्रेस, बंबई 
>+ पी एुणभंपंए० इसंक्षाएद:.. णी (0 #णाए्ंगा। 
पम्ा॥0$ ( [.ण्राह॥9॥5 )--प्रध्याय ७ ५ 
*** 'न्याय-सूत्र, भाष्य भौर वात्तिक सहित (पमेंगरेजी 

भनुवाद, ॥॥0[ण बुआ०7्४॥ ह॥9॥2090) हि 
>०«० ्रणंवा ?४०४००४५ खंढ २ प्रध्याय, रे. * डे 


४“ स्याय-दर्शव, पुस्तकभंडार, पटना 

वेशे पिक-दर्शन व 
*** पदायंधर्मसंप्रह ( चौसम्बा, बवारछ ) ' .. 
*« स्थायकंदसी (विजयनगरम्‌ झंल्कूठ प्रिरीज सैजेरस 

ऐंड कंपनी, बनारस ) कर , 
*«« पदार्थधर्मसंग्रह ठथा स्यायकदली का प्रेंगरेजी भनूवाद 

( लेजेरस' ऐड कंपनी बनारस ) + 
*” तफामृत ( कतकता ), 7 $ 
** न्यायत्तीलावती _( नि्पसायर, खेंदई) ६. 
« त्ं-फोमुदी ( निर्नंससागर, बंबई)  .,, .' 
* स्वदर्धनसग्रह ( बेेपिकवाला भम्याय) 
“ कृषघाद फ्रे वेशपिक सुत्र का प्रेंगरेजा भरदूँ 
».. (६ इंडियन प्रेक, इसादाबाई ) 
है" कृणाद फे चैस्ेपिक पत्र का 


बार, 


द्विरी प्रभुगाई (बर्ई) 


#. गाल वरएं क्‍॒प्जीआ ( टिएेन परेंगे। सदमे, 


। 


4 ' फ्रशाणए ० छाल्फप०वाहां ॥// 0, की 


ह. 9. हृलाता | 
हरिमोहन झा 
घलदेव उपाष्याय 


क्ृष्णनाथ न्‍्यायपंचानन 
कालीवर थेदांत घागोश 
पूर्य नारायण शास्त्रों 


६. 0. छथा9 
पाधवाचार्य 

बंदेलाल (सह 
परवृपल्ली राधाकृष्णन 
पुरंद्रमाप दास गुप्त 


#. 3. हा 
0. १, 2॥॥॥0 गए 


रामगोविद त्िवेदी 
बलदेय उपाध्याय 


पुर्णचंद्र वेदांतचंचु 
हालीवर देदांत वागीश 
पाधवा चाय 

प्रबं पल्‍लो राधाकृष्णन 
पुरेंद्रनाथ दास गुप्त 


0. 00शाए' 
ब, 4, छाथा।4 


हरिहरानंद भारण्य 
रामगोविद द्विवेदी 
ब्लदेव उपाध्याय 
कल्याण 


- जंमिनो 
कुमारिल भट्ट 
गंगानाय झा 


( २७५ ) 


>>. वरपुंथा क्‍.086 बगत &0ांक्ा 

“** बंशेपिक दर्शन, पुस्तकभंडार, पटना 

*** भारतीय दर्शन 

सांख्य-दर्शन 

*** तत्त्व कोमुदी ( कलकत्ता ) 

*** सांख्य सूत्र ( अ्निरुद्ध वुत्तिसहित, कलकत्ता ) 

*”* ईश्वर कृष्ण की सांख्यकारिका का अँगरेजी अनुवाद 
(मद्रास युनिवर्सिटी ) 

““* सांख्य प्रवचन भाष्य ( चौखम्बा, बनारस) 

*** सर्वेदर्शन संग्रह ( सांख्य प्रकरण ) 

>»« तल 59३ ९0509, नशा शिए55 

>> जिठांगा शृक्ध050ण9 ए०. ॥, 2॥99. 7५ 

न गरीह0ए9 णी धातंशा ?श॥0०४०099, ५०. , 
कमश्फ शा 

+ 6 इगापाए३ 59णा 

>>. 276 5कग्रांधाप६ 207०व॥07 ० ?९8०ग्ा५ए 
( एग्रण्णा एंग्रांश्शश् ) 

*** दर्शनपरिचय ( सांख्यवाला अ्रध्याय ) 

”“* भारतीय दर्शन 


योग-दर्शन 
*** योगसूृत्र, भाष्य सहित ( कलकत्ता ) 
*** पातंजल सूत्र, भोजवृत्ति सहित ( कलकत्ता ) 
“” सर्वदर्शन संग्रह ( योगवाला अध्याय ) 
>> ्रयंणा एगा०5०ण9, १०. गर, ए99, ५४ 
> वीर 50009 एण॑ खिग्र[ंगं4 ४0०88. 35 
एआ०5०9 भाव रिणाहांणा (#०ह०7 एश॥) 
न ४०89 थाप प्रत्वाध्या 2४०००8४४५ (फर्मणव 
एग्रए्थाआओ 27655) 
>* ॥6 ए॥॥]०४७॥४५ ० पापा $9044 ( छू 68५ 
एर्ण) 
*** पातंजल योगदर्शन 
“** दर्शनपरिचय (योगवाला अध्याय) 
*'* भारतीय दर्शन (योगवाला अध्याय ) 
*** थोगांक (गीता प्रेस, गोरखपुर) 
मीमांसा-दर्शेन 
*** मीमांसासा सूत्र (सावर भाष्य सहित) 
*** श्लोक वात्तिक 
*** जंमिनी के मीमासा सूत्र का अंगरेजी अनुवाद 
(प्रयाग ) 


गंगानाय झा 
जर 


पायंसारयि 
शाघ्तिकनाय 
पशुपतिनाय शास्त्रों 


संवपल्ली राधाकृष्णन , 


मै 4.6 
बलदेय उपाध्याय 
५, .., 8538507 
निएशा० 

२. 0, 7१७॥/06 
छ6पषष्णा 

शंकर 


रामाबुज 
0. 797 


सवंपतलो राषाकृष्णन 
3. ए उात्वा 
फोक्षिलेशवर शास्त्री 


9, ४. 095 
१४, $. एा३णाजां 


3. 7095 
५. $. (0॥36 


कै वजआाय3 
दसतदेव उपाध्याय 
सूरममत मिमाणों 


] हा 
गयाशत्नाद उपाध्याय 
कत्पान॑ 


+ व6. एत्तशाए थाएं. फित्पंधय हक 


(5 का हे 


* इलोकवात्तिक क्य प्रेंगरेजी * प्रनुवाद (प्रयाग) 


शरण 50000 ७ एगरन 'ीणएया। 
(4 0080040) ः 


* शास्त्रदीपिका, तर्कंपाद (निर्णयसागर, वम्बई) 
* प्रकरणपंजिका (घौख्रम्वा, बनारस) 


वा०वं्रंजा ॥0.. पल 0053, औगाय्या5४ 
(पथ) | *« 

गयंणा ए॥रप्काड, एण, ते, टक श 

# ता खैीग्रयआ53 ' । 
भारतीय दर्शन-(मीमांसा प्रकरण) 


वेदांत-दर्शन._ ' 


* जा घ्णावाएव' बाबत हि्ला। एढगा498 


(पधा3४5.. 828०५ 07059) 


» 6... प्रशश्रच्णा । ारए॥ णिष्माशए॥3 


(हाहाओ प्रोक्ाश॑भांणा) 


-, ५ 'एजाशधाएण[र० ' उप्ाल् ण एएगआांक0॥0 
एड्रा050ज़ाए (2००4 
» हा  0॥॥080ण9 ०४० एंछग्परंऔ॥05 


ब्रह्ममृत्नभाष्य (निर्णयसामर, बंबई) 

४ (श्रार० वेंकटेश्वर #०) ; 
प॥0"ए०७शा। $पा48- (१४४॥॥॥० ए०प्रग्राध्य: " 
वक्ा0६ 00 57 द्राव थाऐं. रियाशाएं॥ जड़ी ।) 
वष्थाशंगाता 3. छे, 8.,80०0) . - 
छाप ए॥॥०६०७॥४, श७,॥, ०2४० नर 
पु इप्न्ञव्य णी॑ भण्वंग्राएंत 74078॥ धाए 
टज्राध्य4 (020०9) 


» व॥6 प्रिश०2प्र८४०४ (० #0४2॥9 0:09 व ४; 


(९००५॥४०) कं 
# &0प9 0 १एफायड (एगंधधा9) % 7 
(05ण7 एऑष्थआंफज ८55 ) कप 

बुक दया 0 44४ओव50 (७000: ५; 
गुड ४पबाव. (विग्यवेश:श, ,.. पांएणर् . 
०४८०५ ॥छ(प्राढ, ?007्)े 7, 


भले 





0णीब गीएिवाीण शिमीकलणुकी... ५] ५ 


भारतीय दर्गन ( देदातवाज्ा प्रध्याप) 
आानरत्नाकर 


* दर्सनतस्वस्वाकर (रे भाग) 


झड़ तवाद, 
दीताऊ (मोया प्रेस, मोरसपपुर) 


अननन-नननननभ£६2ग-ग-न 


